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PROLOGO 


i 

Este libro es un manual de cristologia. Deberia, por tanto, ofrecer 
los saberes fundamentales que la reflexion teologica, hecha desde la 
fe con la ayuda de las distintas ciencias auxiliares (exegesis, historia, 
filosofia, ciencias sociales...), ha logrado sobre Cristo: su existencia, 
persona, mision, interpretation en la Iglesia a lo largo de los siglos, 
presencia actual en la conciencia de los hombres, repercusion sobre 
la historia posterior (el pensamiento, la moral, la cultura, la action 
humana...) y, finalmente, su permanente capacidad de engendrar es- 
peranza y salvacion. 

La cristologia sistematica o dogmatica supone la fe, como don de 
Dios, que es luz para la inteligencia y potencia para la voluntad. Ella 
va precedida o acompanada de otras tres formas de cristologia: la 
historica, la fundamental y la filosofica. Cada una de ellas tiene su 
objetivo, metodo y genero literario propios. Son diferentes entre si 
pero no son separables. La cristologia historica estudia los hechos 
de la vida de Jesus en su medio geografico, cultural, religioso y so- 
cial, a la luz de los documentos, monumentos y tradiciones existen- 
tes, relacionandolas con las de otros medios humanos contempora- 
neos. La cristologia fundamental indaga los signos que acompanan 
la existencia de Jesus y que nos permiten reconocerlo como revela- 
tion de Dios, haciendole creible a el y creible a Dios desde el. La 
cristologia filosofica muestra que dimensiones del ser, del hombre y 
de la historia, se esclarecen a la luz de la singularidad indisoluble de 
Jesus, en cuanto universal concreto. En la idea, figura, relato y dra- 
ma de Cristo, los filosofos han visto inscrita la clave del ser. Nada 
extrano, si se recuerda que todas las cosas estan creadas en, por y ha- 
cia Cristo (ev auto), bi’auTOu, eiq oarcov [Col 1,16]). Su presencia 
troquela y llena, guia y llama a toda la realidad. 

Frente a ellas, la cristologia dogmatica presupone la revel acion 
como gesta positiva de Dios en la historia de Israel con su punto 
cumbre en la persona de Cristo, a la vez que la fe como principio de 
conocimiento, tal como una y otra (revelation y fe) vienen vividas, 
transmitidas e interpretadas en la Iglesia concreta. Donde no existen 
estos presupuestos (revelation de Dios y fe del hombre) no hay teo- 
s logia. La historia de las religiones, la filologia biblica, la antropolo- 
' gia cultural... son ramas del saber, que el teologo debe conocer, pero 
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la inteligencia especlfica de la realidad cristologica que este ofrece 
tiene fimdamentos propios. El cuenta con los principios de la revela- 
cion divina (Sagrada Escritura), con los organos de la transmision 
eclesial (liturgia, sentido de la fe en los creyentes, tradicion conci- 
liar, autoridad episcopal, magisterio teologico), con los principios 
objetivos de la existencia cristiana (el Espiritu Santo, los sucesores 
de los apostoles) y con los subjetivos (los carismas comunitarios y 
los dones teologales propios de cada creyente). El teologo sistemati- 
co ofrece asi inteligencia interna y razon externa de la propia fe, ya 
que el fimdamento para el creer no se descubre desde fuera de la rea- 
lidad creida sino adentrandose en ella, lo mismo que no se conoce a 
la persona en difidencia o sospecha contra su propia interpretacion 
sino otorgando confianza a su testimonio y dando credito a su propia 
autocomprension que, por supuesto, habra que ponderar criticamen- 
te, pero en actitud de discemimiento objetivo y no de apoderamiento 
dominador. 


II 

Un manual debe guiar al centro de las cuestiones tratadas, pre- 
sentando de manera clara y fundamentada los saberes que se han 
acreditado en la comunidad teologica. Cuestiones menores y opinio- 
nes propias pertenecen a otro lugar. Las cuestiones centrales de la 
cristologia son las siguientes: quien file, como vivio y murid Jesus 
(historia, accion, destino); cual fue el secreto de su persona, el conte- 
nido de su doctrina, las experiencias que los hombres hicieron con el 
a la vez que los signos que Dios hizo en su favor, desde los milagros 
a la resurreccion (relacion con Dios, identidad personal, ser); cual ha 
sido hasta ahora su funcion y cual sigue siendo hoy su significacion 
para la humanidad (mision). Estas tres cuestiones primordiales han 
guiado la organizacion de la materia en tres partes: Historia (quien 
fue), Persona (quien es), Mision (que ofrece a los hombres). 

La estructura sistematica que Santo Tomas dio a la cristologia en 
la III Parte de su Suma Teologica (1274) ha perdurado casi intacta 
hasta nuestro siglo (1951). La nueva conciencia historica, la exegesis 
critica, el dialogo con las fdosofias, las rupturas historicas y sociales, 
el Concilio Vaticano II, las dos guerras mundiales, el pluralismo 
ideologico y religioso actual... han creado una situacion nueva, que 
nos obliga a repensar los problemas desde su origen y raiz. Pero aun 
no hemos logrado una integracion, que decante y coordine esas pers- 
pectivas nuevas en una sistematizacion comunmente aceptada. A 
todo lo anterior se anade la extension del cristianismo a nuevos con- 
tinentes y el encuentro de la Iglesia con sus culturas y religiones, a 


partir de las cuales surgen nuevas preguntas y son necesarias nuevas 
respuestas. Sobre ese fondo historico, la propuesta actual se contenta 
con una presentacion de lo esencial cristologico, tal como se ofrece 
en el Simbolo de la fe, sin pretender alcanzar una vision sistematica 
que de razon de la totalidad. Si es cierto que la verdad reclama el sis- 
tema, la fe no se fundamenta en ningun sistema. El que es el Cami- 
no, la Verdad y la Vida es anterior y superior a todo humano sistema 
de acceso, apropiacion y dominacion de la realidad, y por supuesto 
tambien superior a todo sistema teologico. 


Ill 

El siglo xx ha agitado de manera radical casi todas las cuestiones 
filosoficas, morales, sociales y religiosas. Esta reflexion ha repercu- 
tido sobre la teologia creando horizontes nuevos para sus propios 
problemas. Cuatro han sido los nombres principals que desde fuera 
han provocado a la cristologia: Kant, Hegel, Marx, Nietzsche. Con 
ellos se ha planteado de forma nueva la relacion entre los dos polos 
siguientes: revelacion divina y razon humana, cristianismo e histo- 
ria, salvation de Dios y liberation mesianica de los hombres, las bie- 
naventuranzas evangelicas de Cristo y la felicidad del hombre. La 
cristologia ha pensado a Cristo con ayuda de estos autores, en parte 
contra ellos y, en todo caso, queriendo ir mas alia de ellos. La Iglesia 
ha pensado la fe en Cristo, la mision y la vida cristiana, en una nece- 
saria fidelidad al origen, pero a la vez en una necesaria relacion dia- 
logica con el mundo. La verdad, que le fue dada de una vez para 
siempre por Cristo, la va escanciando el Espiritu Santo, al ritmo del 
crecimiento del hombre y del adentramiento de la propia Iglesia en 
las realidades que la fundan. Asi el Espiritu da plenitud a la verdad 
de Jesus en el tiempo (Jn 16,13). 

Hemos presentado los grandes momentos y autores de la cristo- 
logia: desde la Patristica a nuestros dias. El cristianismo es historia, 
tradicion y tiempo; y por ello requiere memoria, experiencia y espe- 
ranza. Solo quien se ha familiarizado con los tres mil anos que van 
desde la vocation de Abrahan hasta el]Jubileo de este fin de siglo, 
tiene capacidad para percibir enteras la plenitud, belleza y verdad de 
Cristo. Por eso hemos citado entre otros a San Ireneo y Origenes, 
San Agustin y Teodoro de Mopsuestia, San Anselmo y Santo Tomas, 
El Cartujano y Santa Teresa, San Ignacio de Loyola y Lutero, Beru- 
lle y Pascal, Newman y Mohler, Blondel y Lagrange, Rahner y Bal- 
thasar... Aparecen en estas paginas como testigos de lo que Cristo ha 
significado para la vida, el pensamiento y la accion humanas en di- 
versas culturas, geografias y horizontes de experiencia humana. 
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La teologia en nuestro siglo ha crecido en dialogo con los gigan- 
tes del pensamiento y de la accion. Podrlamos distinguir diez mo- 
mentos diversos, cada uno con su gloria y sus llmites, pero a los que 
hoy hay que volver la mirada para pensar a Cristo a la altura del 
tiempo. Son el liberalismo teologico o protestantismo cultural (Har- 
nack, Troeltsch), la teologia dialectica (Barth, Brunner, Gogarten), el 
existencialismo teologico (Bultmann), la teologia trascendental 
(Rahner), la inversion de las perspectivas clasicas a la luz de los 
trascendentales del ser (teoestetica, teodramatica y teologica de 
Balthasar), hermeneutica (Heidegger, Gadamer, Ricoeur), filologia, 
sociologia, estructuralismos (metodos historico-criticos de la exege- 
sis), movimientos liberadores (descolonizaciones multiples, teologia 
de la liberacion, feminismos), reaccion contra el pensamiento de la 
totalidad (Levinas), encuentro del cristianismo con las grandes cul- 
turas y religiones del mundo (inculturacion y teoria pluralista de las 
religiones), reaccion frente a los ideales, relatos y proyectos de la 
Modemidad en el mismo momento de la crisis de la Ilustracion, de la 
mundializacion de la conciencia y del comercio (posmodemidad), 
nuevos movimientos y experiencias de Iglesia. Sobre este fondo se 
tiene que pensar a Cristo , como revel ador de Dios y Salvador absolu- 
te de la vida humana. Pero en un manual apenas se puede hacer otra 
cosa que enunciar hechos y tareas. No seria poco percatamos de la 
magnitud del quehacer. 


IV 

Todo libro se elabora desde unas intuiciones fundamentales, que 
le sirven de marco para interpretar los dates objetivos. Nos han guia- 
do, como convicciones basicas, las palabras siguientes: 

— Historia. Cristo y el cristianismo son un hecho, no solo una 
idea, programa o promesa especulativa. Los hechos historicos estan 
en la base de la fe, aun cuando por si solos no hasten para engendrar- 
la ni para justificarla. Contra toda fantasia, ideologia o poder, la fe en 
Cristo siempre ha remitido y ha renacido desde aquella historia cons- 
tituyente. La fe «su-pone» (= tiene debajo como su fundamento) la 
verdad y la verificacion de unos hechos. 

— Signos. Hay hechos historicos, hechos etemos y hechos ab- 
solutes. Los hechos-signo tienen una intencionalidad especifica, al 
ofrecerse como revelacion de Dios e invitacion a la fe. Reclaman la 
atencion y decision del hombre; le ponen ante la llamada de un ser 
personal, que da testimonio de si y espera una respuesta. El cristia- 
nismo no nace solo de hechos positivos ni de silogismos perfectos, 
que venzan nuestra razon. Hay que pensar, ponerse en juego, prefe- 
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rir, arriesgar la existencia. La fe en Cristo, como las cuestiones de la 
verdad, de la justicia y del futuro, se esclarece viviendo, con razon y 
corazon, por predileccion. La fe supone el testimonio personal de he- 
chos y la interpretacion de su sentido. 

— Encuentro. El cristianismo se inicia en el dialogo personal 
de Jesus llamando a sus discipulos y se consolida en el encuentro del 
Resucitado con los que iban camino de Emaus, con Pablo hacia Da- 
masco y con todos los que a lo largo de la historia le han reconocido 
al oir su palabra y al partir el pan en la eucaristia. Encuentro que es 
revelacion de el e identification de ellos. Sin tal presupuesto (ser en- 
contrados-encontrarle) no son posibles ni la fe ni la cristologia. A 
Cristo como a toda persona no se lo comprende como a una idea, no 
se maniobra con el como se manipula un objeto, no es demostrado 
como un postulado sino reconocido como un sujeto, aceptado como 
gracia y correspondido en amor. En el se da y se dice Dios mismo al 
mundo. La fe supone decision ante Alguien; es consentimiento al 
Misterio. 

— Comunidad. Cristo no ha existido nunca solo, ni en su interio- 
ridad mas profunda abierta al Padre y al Espiritu, ni en su historia 
externa, ya que siempre ha tenido seguidores y amigos, confesores y 
martires. La fe no es una idea que se enuncia ni una iniciativa que se 
propone, sino una realidad que nos ha sido dada y se testimonia, in- 
vitando a acogerla y a corresponder ante el propio Dios, su origen y 
contenido. Toda idea puede ser contradicha por otra idea; una perso- 
na no puede ser contradicha por ninguna idea. Cristo ha sido creido y 
acreditado por una comunidad incesante desde hace veinte siglos 
como Viviente y Vivificador. La Iglesia, comunidad de fe y celebra- 
tion, de pensamiento y vida, hace posible el nacimiento permanente 
tanto de la fe en Cristo como de la cristologia. Ella es su fuente, testi- 
monio y garantia. Ante toda teoria hay que preguntar: ^.Quien la ga- 
rantiza? ^Quien se pone por ella? ^Cuales son sus credenciales y cre- 
dentidad? La fe supone integracion en la Iglesia y esta se propone 
como sosten a la fe. \ 

— Existencia. Cristo antes que una teoria presento una praxis: la 
praxis de la oration, confianza y obediencia al Padre, de la miseri- 
cordia y solidaridad con los hombres, la predication de un mensaje y 
de la accion coherente con el, dando el bello testimonio en su favor 
ante Pilatos. El cristianismo es una comunidad de confesores y ado- 
radores de Jesus, porque le reconocen como Mesias, Senor e Hijo de 
Dios, pero con la misma verdad es una comunidad de seguidores de 
su camino e imitadores de su forma de vida. Siguiendo sus huellas, 
estando con el y siendo como el, se sabe quien es. La accion en un 
sentido es el ultimo lugar de la verdad; en otro sentido, en cambio, es 
el origen y la condition de la verdad. La verdad se hace real en el 
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amor (extol Oeuovteq ev ayarcri [Ef 4,15]). La fe supone amory reali- 
zation en la vida. 

La respuesta del hombre es prevenida y suscitada por la revela- 
cion de Dios, que se da a conocer en obras y palabras, por signos y 
profetas. Toda busqueda de Dios por el hombre esta precedida por el 
encuentro y visitacion del hombre por Dios. Cristo como Hecho, Pa- 
labra y Persona es el lugar concreto de encuentro de Dios con el 
hombre. Por eso es el lugar necesario para el encuentro definitivo del 
hombre consigo mismo. 

Estas convicciones guian y sustentan nuestra reflexion; estamos 
convencidos de que son las que han fundado desde siempre perso- 
nalmente la fe en Cristo y legitimado racionalmente la cristologia. 
Ellas sostienen la verdad y fecundidad creadora de la existencia cris- 
tiana, a la vez que la deftenden tanto del idealismo y del positivismo 
vulgar como del dogmatismo y extrinsecismo esterilizante. 


V 

Este libro surge en el contexto de la historia occidental de los ul- 
timos cincuenta anos. En ella arraigan sus preocupaciones, a ella 
quiere aportar luz y por ella esta limitado. Otras voces conocedoras 
de otras culturas y continentes tomaran alii la palabra para hablar de 
Cristo con la verdad objetiva, que reclama un conocimiento riguro- 
so, tanto del objeto como del sujeto oyente, a la vez que la incardina- 
cion en su forma de existencia. Desde aqui yo he querido ayudar a: 

- — comprender los origenes cristologicos en una correlacion cri- 
tica con el pasado y el presente (historia y dogma); 

- — discemir los complejos elementos teoricos y practicos actua- 
tes que unas veces facilitan y otras dificultan la fe en Cristo (expe- 
riencia humana y vida cristiana); 

— mostrar que la fe en el es un fermento de humanization y una 
potencia de salvation (teoria y praxis). 

No es facil saber lo que en un manual se debe poner u omitir del 
acervo inabarcable de saberes accesibles. Por otro lado la cristologia 
en los Centros teologicos es vecina de otras asignaturas que estudian 
la misma materia: Teologia fundamental, Introduction a los evange- 
lios, Patristica, el Tratado sobre el Dios trinitario, Historia de los 
dogmas, Historia de la espiritualidad, Antropologia teologica. ^Que 
debia ser tratado aqui como propio e indispensable y que debia ser 
reservado a esas disciplinas? Dificultad parecida ofrece la bibliogra- 
fia, hoy ya inabarcable. Cualquier lector informado echara de menos 
temas, libros, autores, que considera claves. Son los limites impues- 
tos a un manual, y nos conformariamos con no haber omitido lo 
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esencial. Por eso pedimos y agradecemos de antemano todas las su- 
gerencias criticas que los lectores y colegas quieran hacer. 

A esta le han precedido otras obras del autor en las que desde dis- 
tinta perspectiva se tratan estas y otras cuestiones: Jesus de Nazaret. 
Aproximacion a la cristologia (Madrid 3 1993); Cuatro poetas desde 
la otra ladera. Prolegomenos para una cristologia (Madrid 1996); 
La entraha del cristianismo (Salamanca 3 2000). Le siguen: Funda- 
mentos de cristologia (Madrid 2001). Sus coordenadas objetivas son 
las de toda obra de teologia; las vitales del autor son el Vaticano II y 
el fin de siglo. De aquel Concilio me ha quedado una conviction 
profunda: desde que Dios se encamo en Cristo, uno de nosotros fue 
Hijo de Dios y uno de la Trinidad murio por los hombres — Dios, 
Cristo y el hombre van ya unidos y son inseparables, tanto en su rea- 
lidad como en nuestra inteleccion de ellos — . Este es el triangulo 
hermeneutico sin el cual todo lo siguiente resulta ininteligible. 

Este es un libro para leer y pensar, antes que para estudiar y 
aprender. Despues de todo lo que la conciencia modema ha signifi- 
cado para el cristianismo y de las transformaciones vividas en la 
Iglesia durante el ultimo medio siglo, no se puede repetir mimetica- 
mente ni hacer una propuesta meramente biblica, narrativa, positi- 
vista o dogmatica de la fe. Debe ofrecerse una proposition a la vez 
reflexiva y fundamentadora. La demostracion de la validez de la fe 
en Cristo no es algo exterior o anterior a ella sino simultaneo: la ver- 
dad y el sentido del contenido propuesto son en si mismos su verda- 
dera fundamentacion. Por ello he intentado unir el dato positivo y la 
reflexion teorica, la tradition secular y la innovation actual, el rigor 
academico y la penetration espiritual. 

Escribir un libro como este es una tarea de vida. Me la han hecho 
posible tantos alumnos, lectores, amigos, companeros profesores, bi- 
bliotecarios y personas cercanas. Elios y ellas. No es posible nom- 
brarlos a todos, pero tampoco es posible publicarlo sin levantar acta 
de su colaboracion generosa, que cada uno bien conoceTA Dios y a 
ellos se lo devuelvo agradecido y a los lectores se lo entrego espe- 
ranzado. 

Salamanca, 2 de octubre de 2000 
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EL TRATADO DE CRISTOLOGIA 
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La cristologia es el tratado teologico que da cuenta y razon de la 
confesion de fe: «Jesus es el Cristo, el Hijo de Dios» (Mt 16,16; Jn 


4 Cristologia 

20,31; 1 Jn 2,22; Hch 9,22) mediante la narracion de los hechos de 
su vida particular (facta) y la proposicion de su verdad universal (Ao- 
yo<;) Con estas tres palabras esta indicado su objeto propio: la reali- 
dad historica a la que remite el nombre propio (Jesus); su funcion 
como Salvador de los hombres en la historia de parte de Dios (Me- 
sias, Cristo); la relacion especifica que le une con Dios (Hijo). Cristo 
es, a la vez, el fundamento y el contenido de la fe del creyente. Pero 
el no es solo el origen historico, el prototipo de una nueva relacion 
del hombre con Dios, sino que el es el objeto a quien se dirige la fe 
del cristiano, como la del israelita se dirigia a Yahve. No solo cree- 
mos a partir de Cristo, apoyados en Cristo, a la manera de Cristo 
sino que creemos en el. Esta es la diferencia que separa al cristianis- 
mo del judaismo. Cristo se situa en continuidad con el AT, y realiza 
tal forma de profetismo y de sabiduria, viviendo delante de Dios en 
aquella actitud de confianza y obediencia, intimidad y alegria pro- 
pias de los orantes y pobres de Yahve, que en este sentido se puede 
hablar de una «fe de Jesus» 1 2 . Sin embargo, su relacion con Dios fue 
nueva y unica; sabia y veia, por eso no afirmamos de el la fe en el 
sentido de adhesion a lo que no se ve y que aceptamos por la autori- 
dad de quien nos lo dice. La ruptura de Jesus respecto de su medio 
religioso de procedencia y el rechazo de su persona por parte de su 
pueblo tiene su fundamento en esta identificacion dinamica y perso- 
nal de Cristo con Dios, que la conciencia cristiana explicitara luego 
como filiacion y consubstancialidad. A esa realidad filial y divina de 
Cristo corresponde el cristiano con la fe 3 . 


1 La palabra «cristologia» aparece por primera vez como titulo de libro en 
B. MEISSNER, Christhologiae Sacrae Disputationes (Wittenbergae 1624). 

2 Cf. H. U. VON BALTHASAR, «Fides Christi», en Ensayos teoldgicos. II. Spon- 
sa Verbi (Madrid 1964) 57-96; O. GONZALEZ DE CARDEDAL, «Funciones de Cristo 
en nuestro encuentro con Dios», en Aproximacion, 437-450 (Testigo de la fe-Funda- 
mento de la fe-Objeto de la fe); L. MALEVEZ, «Le Christ et la foi», en Pour une theo- 
logie de la foi (Paris 1969) 159-216; J. GU1LLET, La foi de Jesus-Christ (Paris 1980); 
W. THUSING, «Jesus como el creyente», en K. RAHNER-W. THUSING, Cristologia. 
Estudio teologico y exegetico (Madrid 1975) 211-226; S. K. WILLIAMS, «Again 
“juctk; XpioTovi”», en CBQ 49 (1987) 43 1-447. Cf. infra, nota 45 en cap. VIII. 

3 Los sinopticos acentuan la actitud orante y obediente de Jesus ante Dios (cre- 
yente), mientras que San Juan acentua su conciencia de autoridad, igualdad y filia- 

tion etema. Ve en esta pretension el fundamento real para el escandalo y la acusa- 
cion de los judios: «Decia a Dios su Padre, haciendose igual a Dios» (Jn 5,18). 
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I. EL PUNTO DE PARTIDA 

El punto de partida y de referenda permanente de la cristologia 
es la historia personal de Cristo. Ella abarca el mensaje, las acciones 
y el destino de quien vive en relacion obediente a la voluntad de 
Dios, a la vez que en aceptacion de la decision de los hombres sobre 
el. Hablamos del «destino de Jesus». No entendemos la palabra en el 
sentido precristiano de una predetermination ciega e inexorable so- 
bre el hombre, que fija de antemano su propio fin (poipa, fatum, 
hado) y que el no puede esquivar. Todo hombre es resultado de natu- 
raleza y de libertad, pero solo existe en la conjugation de los facto- 
res propios y ajenos, que le estan dados y que el tiene que integrar. 
Dios no impone desde fuera sino da desde dentro, fundando existen- 
cia, posibilitando libertad e invitando a historia. En este sentido Dios 
destina a Cristo; el es quien es en acogimiento y respuesta a ese «en- 
vio», o «mandato» del Padre. Pero a la vez todo hombre existe en re- 
lacion y coordination, en reto y respuesta. Todo lo que viene de fue- 
ra determina el ser dentro, en proportion a la respuesta que ofrece- 
mos. Cristo realiza en el mundo la mision del Padre dentro de una 
situation configurada por los hombres. Ambas, realidad etema y cir- 
cunstancia temporal, conforman su mision. El ha asumido la circuns- 
tancia humana como su destino, en lo que tiene de gracia y en lo que 
tiene de pecado, en lo que tiene de posibilidad y en lo que tiene de li- 
mite. El contenido de la cristologia es el ser y el tiempo, el hacer y el 
padecer, la vida y la muerte de Cristo, lo que Dios y los hombres hi- 
cieron con el y lo que el hizo ante Dios y para los hombres. Por ello, 
destino, doctrina, muerte y resurreccion, son los primeros conteni- 
dos de la cristologia 4 . 

La historia personal tiene una cara exterior y otra interior. Para 
conocer a fondo esta tenemos que conocer aquella y a la inversa. Los 
hechos visibles nos sirven de signo para llegar a la conciencia. Esta 
se puede expresar a si misma indirectamente por sus obras, ya que el 
hombre dice ante todo quien es con la forma como realiza su vida. 
Ahora bien, la ultima clave para comprender a la persona no en 
cuanto causa de cosas sino en si misma es la propia manifestation. 
Lo mismo que uno es el conocimiento que el hombre tiene de Dios 
en cuanto causa (origen y fin del hombre) y otro el que resulta cuan- 


4 La palabra espanola «destino» corresponde en este caso a la palabra alemana 
Geschick. interpretada etimologicamente como «lo enviado», «lo dado como carga y 
cncargo». Ha sido introducida en la cristologia por Pannenberg y Kasper. Es algo 
m£s que mision y mandato de Dios (Jn 10,18). Abarca todo lo que acompana, como 
apoyo u obstaculo, a un hombre en su mision, tanto lo positivo recibido de Dios, 
como lo positivo y negativo recibido de los hombres. 


6 


Cristologia 


do el nos revela su intimidad personal (revelacion sobrenatural) 5 , as! 
hay dos formas de conocimiento de Cristo. Una que lo ve desde fue- 
ra como un judlo que esta en el origen del cristianismo, y otra que lo 
ve desde dentro de su propia revelacion, acogida en la fe. En realidad 
este es el unico camino para el conocimiento definitivo de la perso- 
na, tanto la humana como la divina. 

La cristologia se propone comprender la persona de Cristo, que, 
como la de todo hombre, es historia y trasciende a la historia. Todos 
vivimos en tiempo y lugar pero somos abertura al Etemo, ordena- 
cion y ejercitacion de una dimension trascendente (inteligencia y li- 
bertad) ante el Absoluto. Hay que pasar de la historia de Cristo a la 
conciencia de Cristo. Sabremos quien es el, cuando hayamos anali- 
zado sus acciones, el mensaje que predica, el destino que acogio y 
padecio, su repercusion en la historia, pero sobre todo lo sabremos si 
compartimos la revelacion de su propia identidad. Podemos conocer 
a Cristo analizando su contexto de surgimiento y su capacidad de 
creacion historica posterior. Sin embargo solo sabremos quien es si 
podemos conocer y llegamos a compartir su autoconciencia. Historia 
y conciencia, vida y destino, palabra y obra, como constituyentes de 
la persona, son el objeto de la cristologia. El objetivo ultimo de la 
cristologia es conocer y compartir la propia conciencia de Cristo. 
Entonces sabremos de verdad quien es 6 . 


II. EL OBJETO 

La cristologia expone la realidad de Cristo en la medida en que 
en el estan implicados Dios, el hombre y el mundo. La confesion 
cristologica pone a Cristo en relacion con Dios, como Hijo etemo. 
La realidad trinitaria funda la posibilidad de la creacion y el sentido 
de la encamacion. El Hijo que se encama revela al Padre y al Espiri- 
tu y los arrastra consigo a la historia humana. De esta forma la reali- 
dad trinitaria, constitutiva de Cristo, funda su historia y el contenido 
del plan de salvacion para los hombres. La Patristica griega utiliza 
dos terminos para describir la materia de la cristologia: Oeotaryfa (re- 
lacion etema de Cristo con Dios: Trinidad) y oiKovopra (accion de 
Cristo en el tiempo para salvacion de los hombres: encamacion). Co- 
nocer a Cristo supone conocer su origen y su relacion con Dios, a la 
vez que conocer el designio de salvacion de los hombres que Dios ha 

5 Cf. VATICANO I (DS 3004-3007). 

6 Cf. E. MERSCH, «La conscience humaine du Christ et la conscience des chre- 
tiens», en Le Christ, I’homme et I’univers (Bruxelles 1962) 105-127. 
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religado a su destino. El ser de Dios y la historia del hombre apare- 
cen desde el comienzo constituyendo el ser y el destino de Cristo. 
Este destino, clave para comprender el ser de Dios y sus designios 
para nosotros (dispensatio salutis), es tambien la clave para com- 
prender nuestro destino de hombres. Eusebio comienza asi su Histo- 
ria eclesiastica: «A1 ponerme a la obra no tomare otro punto de par- 
tida, que los comienzos de la economia de Cristo mismo [...] Y co- 
menzare mi exposition por la economia y teologia de Cristo, que en 
elevation y grandeza exceden al intelecto humano» 1 . 

La Iglesia primera ha situado a Cristo en el horizonte de la vida 
trinitaria y ha entendido su historia como «historia de Dios» desde el 
Padre y el Espiritu. La encamacion es el don del Padre realizado por 
el Espiritu, que prepara y acompana la insercion temporal de Cristo 
en el mundo. La historia de Cristo es, por tanto, la actuation salvifi- 
ca del Dios trinitario, de forma que en la accion de Cristo esta ope- 
rando Dios tal como el es siempre, como Padre a la vez que con el 
Espiritu. La cristologia tiene que ser expuesta como conjugation en 
Cristo del ser de Dios (BeoAo-yfa) y del tiempo del hombre (oikovo- 
|tra). Si esto no se da, Cristo queda reducido a mera facticidad judai- 
ca o a mito universal. 

La confesion de fe de la Iglesia une la persona y la obra de Cristo 
de fonna indisoluble. En sentido estricto llamamos cristologia al 
estudio de su persona; soteriologia al estudio de su obra (oficio o 
ministerio, Amt en la terminologia protestante). Las dos son diferen- 
ciables pero no son separables. A lo largo de la historia de la Iglesia 
ha tenido lugar una separation de ambos aspectos: del ser de Cristo 
respecto de su historia como salvifica y de la persona del Salvador 
respecto de los efectos de su obra para nosotros. Esto tuvo nefastas 
consecuencias. Por un lado se termino reduciendo la cuestion de la 
persona de Cristo al puro problema metafisico de como explicar la 
union de dos naturalezas, la divina y la humana, para formar una sola 
persona (union hipostatica). Por otro, se comprendio la salvacion 
que Cristo ofrece a los hombres como un producto o cosa pensable y 
adquirible al margen de la relacion con su persona. Con ello se su- 
cumbio por un lado a un pensamiento puramente conceptual y abs- 
Iracto, sin referencia a la vida personal, y por otro a una comprension 
funcional, utilitarista y cosista, de la salvacion. Al final no se veia 


7 Eusebio DE CESAREA, Hist. Eccles. I, 1,7-8. Ed. de A. Velasco (BAG 349 p .7 
con nota 14). San Gregorio de Nisa (Orat. 38,8) y Severiano de Gabala (De sigillis 
5-6) contraponen los sinopticos, centrados en la oikonomia, a San Juan, centrado en 
la theologia. Cf. H. J. SlEBEN, Voces. Eine Bibliographie zu Worten und Begriffen 
mt.s der Patristik (Berlin 1980) 100-101; 150-151. 
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como y por que esta tenia que ser realizada por una persona, y menos 
por una persona divina. 

La persona de Cristo es constituida a partir de su relacion etema 
con el Padre y el Espiritu, de su mision salvifica para los hombres y de 
su situation mundana en tiempo y lugar 8 . Estas tres realidades son in- 
separables: el en si de Cristo, el para mi, el alii y entonces. No hay 
otro Cristo que el que es Verbo encamado para una mision salvifica, 
realizada en su lugar propio y destinada a todos los hombres. Cristo 
trae a los hombres en su historia lo que el es: su ser de Hijo, universa- 
lizado e interiorizado por el Espiritu, para integramos en la vida trini- 
taria. Ese es su «ser en si», que es a la vez su «ser para mi». No pode- 
mos por tanto objetivizar la realidad de Cristo al margen de su signifi- 
cation para nosotros, ni pensar su funcion para nosotros al margen de 
su condition de Hijo Unigenito del Padre y de Primogenito de los 
hombres. Ante el desvio y concentration metafisica de la cristologia a 
finales de la Edad Media, el protestantismo recupero el «pro me», el 
hecho de que Jesus, antes que un enigma metafisico, es gozosa noticia 
para el hombre. Es «mi Jesus», «mi Salvador)), «mi Justicia»; lo suyo 
es mio en un feliz intercambio. Frente a la preocupacion por explicar 
las naturalezas y persona de Cristo prevalecio el interes por reconocer 
y vivir de sus «beneficios» 9 . La persona del Hijo encamado funda la 
posibilidad salvifica, ya que salvacion para el hombre no es otra cosa 
que Dios mismo revelado y acogido como amor, reconciliador a la vez 
que divinizador, ya que la historia del hombre es tambien una historia 
de pecado. Dios es la salvacion y la salvacion es Dios, ya que solo el 
puede consumar a un hombre cuya estructura de deseo es despropor- 
cionada a su capacidad de conquista y su necesidad receptiva es des- 
proporcionada a su potencia activa. Cristo, en su humanidad creada y 
concreta, es el anticipo de lo que Dios quiere ser para nosotros y el 

8 Por eso una cristologia meramente narrativa o positivista son insuficientes. Lo 
mismo que en metafisica hay que llegar al «lumen entis» (la luz del ser) y no quedar- 
se en el calculo de los entes, en cristologia hay que llegar al «lumen fidei» (la luz re- 
veladora de Dios mismo que se alumbra al hombre en Cristo) y no quedarse en el 
calculo de los hechos de Jesus. 

«Una cosa es contar historias de los entes y otra es apresar el ser de los entes». 
M. HEIDEGGER, Sery tiempo (1927). Parrafo 8 (Mexico 1991) 49. Una cosa es con- 
tar hechos o recordar palabras de Jesus y otra es alumbrar su ser de Cristo, Hijo y Se- 
nor. Aqui comienza la verdadera tarea de la cristologia; lo demas es quehacer previo 
de las ciencias positivas. 

9 Cf. Lutero, Sohre la libertad de un cristiano, en WA 7,25-26 y en LUTERO, 
Obras. Ed. de T. Egido (Salamanca 1977) 160-161; T. BEER, Der frohliche Wechsel 
und Streit. Grundzuge der Theologie Martin Luthers (Einsiedeln 1980). La palabra 
«beneficio de Cristo», clave en la formula de Melanchton, se convirtio en santo y 

sena de la Reforma, contraponiendo el beneficio de Cristo a los propios meritos. 
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prototipo causante de la nueva humanidad. El es el ultimo Adan, espi- 
ritu vivificante, primicia de la humanidad resucitada (1 Cor 15,45-49). 
Desde la cristologia se va a la soteriologia. Pero tambien desde la so- 
teriologia se va a la cristologia. El ser de Cristo funda nuestra salva- 
cion y desde nuestra existencia salvada podemos conocer al que la 
funda y nos la otorga. En este sentido, cristologia y soteriologia for- 
man el anverso y el reverso de una misma realidad 10 . 


III. EL LUGAR 

qDonde encontramos a Cristo y donde se dan las condiciones ob- 
jetivas para conocerlo? Hemos afirmado el lugar temporal (historia 
en el mundo) y el lugar eterno de Cristo (Dios y su plan de salva- 
cion). Pero esos son lugares remotos y lejanos a nuestra perception. 
(jCual es lugar proximo, donde esta accesible y desde donde es cog- 
noscible? Un hombre encuentra hoy a Cristo en textos escritos y en 
monumentos que recuerdan su existencia, pero sobre todo lo encuen- 
tra en las personas que creen en el, lo confiesan vivo y lo ofrecen a 
los demas como Salvador (la Iglesia). La fe no ha perdurado en la 
historia por el mero recuerdo de hechos pasados ni por la mera expo- 
sition de su figura, la signification de su doctrina o la ejemplaridad 
de su vida, sino por la fe de los cristianos en el como Alguien vivien- 
te. La fe se ha seguido originando a partir del testimonio y de la vida 
de los ya creyentes, encendiendose como una vela se enciende en 
otra vela. No se transmite cuantitativa, doctrinal o ejemplarmente, 
sino que se enciende entera de persona a persona, remitiendo a Cris- 
to. Esto quiere decir que los cristianos (individuo y comunidad) son 
la mediation necesaria para que Cristo comience a existir en mi, des- 
de mi y para mi. Por ello el cristianismo no se sucede a si mismo 
sino que nace en cada generation con cada nuevo creyente. La fe y 
el bautismo son fundacion de nueva realidad por Dios en el hombre. 
Cada bautizado es final de una historia creyente, pero el a su vez se 
convierte en un principio absoluto. Cristo lo constituye en hombre 
nuevo, operando en el y desde el. El cristiano se sabe heredero de to- 
dos los cristianos anteriores a la vez que un inicio absoluto, como 
absoluta es cada persona y unica ante Dios. 

La Iglesia, antes que lugar de testimonio extemo, es el ambito de 
la presencia personal y de la realization comunitaria de Cristo. En 
ella se da no solo la transmision de la noticia sobre el sino la actuali- 

10 Cf. W. Pannenberg, «Cristologla y soteriologla», en Fundamentos de Cris- 
totogia (Salamanca 1974) 49-64. 
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zacion de su persona y la presencializacion de su obra No se trata 
ante todo del recuerdo psicologico de cada individuo, sino de la me- 
mona comumtaria y sacramental, mstituida por el mismo Cnsto, que 
constituyo al apostol y al Espiritu en agentes interiorizadores, actua- 
hzadores y umversalizadores de su persona en el mundo La eucaris- 
tia ha sido el permanente lugar de nacimiento tanto de la palabra 
evangelica en el origen — relato necesano para la celebracion del 
rito — , como de la existencia cnstiana y de la Iglesia a lo largo de los 
siglos 11 En la eucanstla la Iglesia se desborda a si misma hacia los 
signos, palabras y gestos que realizo Cnsto la noche en que fue trai- 
cionado, como momento cumbre de su entrega en hbertad, hacia su 
persona presente, reconociendolo como cabeza de todo el cuerpo 
creyente, hacia el apostol que establece la voluntad soberana de 
Cnsto, generacion tras generacion, hacia el Espiritu, que alumbra el 
corazon y connaturaliza las potencias intelectiva y volitiva del hom- 
bre, hacia los hombres todos, por los que muno Cnsto, hacia el futu- 
re que consumara la redencion de la entera creacion La liturgia ac- 
tualiza las realidades constituyentes del cnstiamsmo, de las cuales la 
Biblia es como el altavoz La Biblia sin la liturgia estana vacla, sin 
realidad viva y vivificadora, mientras que la liturgia sin la Biblia 
quedarla ciega, sin interpretacion y sin mteligibilidad 12 

La Iglesia es el legltimo y necesano lugar en donde surge, se 
vive y se piensa la fe en Cnsto, pern no es objeto de fe como lo es 
Cristo Ella es punto de partida y cnteno mmediato para establecer 
la conexion con la realidad de Cnsto, pero el contemdo y el cnteno 
ultimo de la fe es Cnsto mismo Con ello tenemos el doble cnteno 
mediacion de la Iglesia e mmediatez con Cristo La mediacion de la 
Iglesia es heurlstica (es el lugar en que encontramos al Cristo vivo) y 
hermeneutica (nos offece las condiciones para una interpretacion ob- 
jetiva) Por consiguiente no hay que salirse de la histona y de la Igle- 
sia presentes para transfenrse al Jesus tenestre de aquel tiempo, 
como si de esta forma nos liberasemos de condicionamientos y pu- 
dieramos cada uno por nosotros mismos conocer a Cristo en mme- 
diatez Aquel tiempo y aquel Cristo ya solo nos son accesibles por el 
testimomo de los apostoles en el presente de la comumdad 13 Un 

11 Cf CH PERROT, «E1 pan, la palabra y la histona», en Jesus y la histona (Ma- 
drid 1982) 231-256 

12 Cf O GonzAlez DE Cardedal, La entrana 742-749, 726-728 

13 «Tanto desde la perspectiva de la teologia fundamental como desde el punto 
de vista humano es perfectamente legltimo para una cristologia partir de nuestra rela- 
cion con Jesucnsto Consideramos esta relacion tal como es comprendida y vivida de 
hecho en las iglesias cnstianas En tal contexto carece de importancia cierta impreci- 
sion de contomos en la reflexion sobre esta relacion frente a una relacion meramente 
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«Jesus histonco», tal como es reconstruido por la crltica al margen 
de la fe, es un figmento de cada autor, esta condicionado por sus pre- 
supuestos, vale lo que valen sus razones y tiene los h'mites que tiene 
esa persona De ese Jesus termina no respondiendo nadie, ya que va 
siendo destruido y reconstruido autor tras autor, generacion tras ge- 
neracion Del Cristo de la Iglesia responde una comumdad tninte- 
rrumpida desde el ongen, que se ha remitido siempre al propio testi- 
momo de Cnsto transmitido por los apostoles y sus sucesores, que se 
ha sabido religada y vinculada por la norma comun de la fe y que ha 
celebrado los signos actualizadores de su muerte, vigentes desde el 
primer momento Del Cnsto de la Iglesia responde la comumdad 
creyente toda la que ha vivido y creido hasta ahora (diacronla), toda 
la que dispersa por el mundo vive y cree hoy (sincronla) 

La Iglesia, como lugar real de la fe, es tambien fuente noetica de 
la fe en Cristo, pero no se funda en si misma, m es soberana de la fe 
I sta es don de Dios y deposito recibido como canon de su vida, que 
tiene que custodiar y transmitir fielmente La Iglesia en este sentido 
sc afinna absolutamente a si misma como lugar de la presencia real 
de Cristo, pero al mismo tiempo se trasciende absolutamente mas 
.ilia de si misma no es senora de la fe objetiva sino su servidora, no 
soberana de sus miembros sino cooperadora de su verdad y alegria 
( le subjetiva 2 Cor 1,24, 3 Jn 8) Es esposa del Verbo y servidora de 
los que le siguen, obligada tanto a la fidelidad amorosa como al hu- 
milde servicio Ella se remite a lo que Cnsto quiso para ella y de ella, 
que lo encuentra en el evangelio como potencia de salvacion y 
promesa de Dios para el mundo Cristo constituyo testigos autonza- 
dos y cualificados para continuar su mision, anunciar su evangelio y 
eonvertir a todos los hombres en discipulos suyos (Mt 28,18-20) 

I ,os cualifico con la convivencia y la docencia durante su vida, los 
conformo intemamente por el don del Espiritu Santo y los autonzo 
extemamente con el envio a la mision Ese evangelio se transmite a 
Id lustona posterior por la entera vida de la Iglesia que cree, celebra, 
piensa, vive y evangeliza Eso es la tradicion viviente, que en un mo- 
mento por voluntad divina la comumdad apostolica fija en texto es- 

I I ito Surgen entonces los fragmentos que, umdos despues, formaran 
cl NT Sus autores no tuvieron conciencia de expresar a toda la Igle- 
sia m de contener toda la revelacion, m de suplantar la vida eclesial 

I n consecuencia la tradicion apostolica toma dos fonnas la «viva 
vox evangeln» y los «libn apostolorum» 14 La regia de la fe, por la 

Inst6rica o “humana’ con Jesucristo» K Rahner-W THUSING, o c 21 Cf W 
KASPER, Jesus el Cnsto (Salamanca 10 1 999) 30 

«Non emm per alios dispositionem nostrae salutis cognovimus quam per eos, 
per quos Euangelium pervemt ad nos quod quidem tunc praeconaverunt, postea vero 
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que se orienta esa comunidad y que funge como criterio para inte- 
grate en ella (bautismo) o para excluir de ella (excomunion), y el 
canon del NT son en adelante las dos fuentes de conocimiento y de 
interpretation de Cristo. Ellas se saben eficaces solo en la medida en 
que son voz expresiva del Cristo viviente, al que sirven la inspira- 
tion iluminadora del Espiritu, la palabra normativa del apostol y la 
experiencia personal de cada creyente. Esa fe de la comunidad, asi 
vertebrada luego en los concilios ecumenicos, provinciales y locales, 
encontrara ulteriores expresiones normativas. Los obispos, con el de 
Roma a la cabeza, iran concretando sus contenidos de verdad y sus 
exigencias de vida. El sentido de la fe de los creyentes la ira comuni- 
cando al mundo, a la vez que diferenciando de otras propuestas reli- 
giosas y salvificas. La historia de la fe en Cristo va unida a la historia 
de su confesion, celebration y reflexion. La cristologia es un mo- 
menta segundo respecto de la fe, sin el cual esta no permanecerla 
viva, ni consciente tanto de su origen como de su responsabilidad. 
La fe no se sostiene ni alcanza su ultima fecundidad sin la cristologia 
y la cristologia no es «realizable» sin la fe 15 . La Iglesia como totali- 
dad es fuente tanto de la fe (existir en Cristo) como de la cristologia 
(pensar a Cristo). Dentro de ella la Sagrada Escritura, los concilios, 
los sinodos, los obispos, los teologos, espirituales, santos y pueblo 
creyente, cada cual en su orden, son las fuentes particulares que nos 
dicen quien es Cristo, su persona y su salvation. La Iglesia son per- 
sonas, acciones y textos. Estas tres realidades conjugadas son el lu- 
gar concreto y la fuente cercana de la cristologia. 


IV. EL SUJETO 

qQuien es el sujeto de la cristologia y cuando reune las condicio- 
nes necesarias para llevar a cabo su mision de explicitar el funda- 
mento y contenido de la confesion de fe? El sujeto de la cristologia, 
como ciencia, es el mismo que el sujeto de la fe: la Iglesia en cuanto 
cuerpo de Cristo, animada por su Espiritu, encargada con su mision, 
y fortalecida con las gracias personales y los carismas de edificacion 
comunitaria de cada uno de sus miembros. La Iglesia es el sujeto pri- 

per Dei voluntatem in Scripturis nobis tradiderunt, ftindamentum et columnam fidei 
nostrae futurum». S. Ireneo, Adv. Haer. Ill, 1,1 (SC 211 p.20). 

«Es necesario que no neguemos al pensamiento su alimento propio: la luz, la 
explicacion, la sintesis. Creer es pensar; la anemia del pensamiento no puede menos 
de arrastrar la anemia de la fe». E. MERSCH, Le Christ, I’homme et I’nnivers, 132. 
«En cherchant a la comprendre, [’intelligence offre a la verite le seul hommage [...] 
dont elle soit capable en tant qu’intelligence». ID., en NRT (1934) 450. 
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mordial y englobante dentro del cual cada uno recibe la fe y es con- 
formado por ella, respondiendo a sus dinamismos intelectivos y voli- 
tivos. Lo mismo que el individuo no cree en soledad sino que nace y 
crece como miembro en sociedad y en Iglesia, de igual manera el 
teologo individual hace teologia personalmente pero como miembro, 
dentro de la comunidad creyente, en la que recibe la realidad creida, 
como principio de vida, y en la que le llega la totalidad de la tra- 
dition perceptiva e interpretativa de Cristo. La unidad y pluralidad 
de la cristologia a lo largo de los siglos se funda en el propio misterio 
de Cristo, que al expresar la plenitud de Dios y al recapitular recon- 
ciliando la universalidad de la realidad, excede las posibilidades 
de comprension de cada hombre y de exploitation de cada epoca. 
Solo la fe total de la Iglesia es capaz de percibir la realidad total de 
Cristo 16 . 

La unidad de la Iglesia ha suscitado la unidad del canon de las 
Sagradas Escrituras y ha hecho posible la convergencia de los dog- 
mas, de forma que va teniendo lugar un crecimiento en la compren- 
sion de Cristo, que integra la unidad del misterio descubierto a la vez 
que la diversidad de las perspectivas desde las que los hombres lo in- 
terrogan y lo explican. El teologo realiza su mision a partir de la co- 
munion en la Iglesia a la vez que en la ejercitacion, junto a los de- 
mas, de su propio ministerio. En la comunion existen los carismas 
del apostolado, del magisterio, de las curaciones, de la asistencia, 
de las lenguas. Todos ellos proceden del mismo Cristo y son otor- 
gados para la edificacion de su cuerpo (Ef 4,10-12; Rom 12,6-8; 

I Cor 12,28). 

La Iglesia y la fe (objetiva) no son condiciones extemas, impues- 
las al teologo, sino las condiciones objetivas de posibilidad, ya que 
el las son el lugar extemo y el fundamento intemo para que surjan, 
crezcan y den frutos, primero la fe (subjetiva) y luego su inteligen- 
cia. En el orden de las realidades personales son necesarias la cerca- 
nia fisica, la confianza y la connaturalidad para que se de el conoci- 
miento. Cuando se trata de realidades fisicas, cuantitativas o histori- 
cas, es necesaria la objetivacion en la distancia para mejor fijar los 
contomos y los contenidos del objeto que se quiere estudiar. En cam- 
bio, cuando se trata de realidades espirituales y personales, es nece- 
sario primero dejarlas a ellas manifestarse y ser ante nosotros, luego 
acogerlas y entenderlas en su propia verdad. La objetividad en este 

16 «La Iglesia es el sujeto englobante en el que se da la unidad de las teologias 
neotestamentarias, como tambien la unidad de los dogmas a traves de la historia». 
CTI, La unidad de la fey el pluralismo teologico (1972) tesis 6, en Documentos, 44. 
Cl. el comentario de J. Ratzinger en CTI, El pluralismo teologico (1972) (Madrid 
1976) 35-41.^ 
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caso consiste en dejar ser al otro y dejarse hacer por el otro, sin im- 
ponerle nuestras categorias ni reducir su realidad a la nuestra, sino a 
la inversa dejandonos «impresionar» y extender por ellas. Iglesia, fe, 
oracion y tecnica son las cuatro condiciones objetivas que crean la 
cercanla real del sujeto, que hace cristologia, al objeto sobre el que 
versa su reflexion: el Cristo viviente de la confesion. Estas cuatro 
realidades crean presencia real a Cristo, de forma que el hombre 
puede hablar de el no como de un concepto, cosa o formula, sino 
como de quien establece la mediation reconciliadora entre Dios y el 
hombre. 

1. La Iglesia. «E1 sujeto de la ciencia solo puede ser aquel que 
mantiene, con el objeto y la actividad consideradas, relaciones de 
presencia y conftanza. Cuando afirmamos que el sujeto de esta cien- 
cia es la Iglesia, no le imponemos a la dogmatica, en tanto que cien- 
cia, una reduction molesta y o limitadora. La Iglesia es el lugar, la 
comunidad a la que le estan confiados el objeto y la actividad propia 
de la dogmatica, es decir la predication del evangelio. Al decir de la 
Iglesia que ella es el sujeto de la dogmatica, entendemos con ello 
que desde el momento que se ocupa de ella, bien sea para aprenderla 
o bien para ensenarla, uno se encuentra en el ambito de la Iglesia. 
Quien quisiera hacer dogmatica colocandose conscientemente fuera 
de la Iglesia, debe hacerse a la idea de que el objeto de la dogmatica 
le quedara ajeno, y no debe extranarse de sentirse perdido desde los 
primeros pasos, o de hacer figura de destructor. En dogmatica como 
en otros lugares, debe haber familiaridad del sujeto de la ciencia 
con el objeto que el estudia y este conocimiento intimo tiene aqui 
por objeto la vida de la Iglesia» 17 . 

2. La fe es condicion interior al sujeto para hacer cristologia. 
No es una imposition juridica, en el sentido de la necesaria adscrip- 
cion formal a la comunidad o de una delegation oficial de la comu- 
nidad para realizar ese estudio, sino la conformation objetiva que el 
bautismo realiza de cada hombre con Cristo, otorgandole su nous 
(= inteligencia) (1 Cor 2,16; Rom 11,34) y su Pneuma (= Espiritu) 
(Jn 14,15-17.25-26; 15,26-27; 16,13), con la simultanea inmembra- 
cion en la Iglesia. Estamos presuponiendo la comprension biblica y 
catolica de la fe como iluminacion de la inteligencia, robustecimien- 
to de la voluntad y purification del corazon. Ella es el principio de la 
justificacion como vida nueva y anticipo de la etema 1S . La tesis de 
la escolastica tardia, renovada en algun sector contemporaneo, de 
que es posible hacer teologia sin fe, esta implicitamente afirmando 
que es posible conocer la realidad personal sin su manifestation pre- 

17 K. BARTH, Esquisse d’une dogmatique (Neuchatel 1968) 6-7. 

18 Cf. CONCILIO DE TRENTO, Decreto sobre la justificacion 8 (DS 1532). A 
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via y sin otorgamiento de confianza; que es posible conocer a Dios 
sin acoger su revelation, saber por tanto de el sin confiarse a el, es 
decir sin creer en el. Esto supone reducir a Dios a un objeto aperso- 
nal. En la medida en que la teologia presupone un conjunto de sabe- 
res objetivos (historicos, exegeticos, hermeneuticos, logicos, juridi- 
cos, sociologicos), es posible elaborarla sin fe; pero todo eso son 
solo instrumentos tecnicos previos para la real teologia que surge 
solo como resultado del encuentro y conocimiento personal de Dios 
en la fe, el amor y la esperanza. Una cristologia elaborada sin fe lo- 
grara offecer una construction conceptual, que muestre la coheren- 
ce logica de una serie de hechos, ideas, exigencias e instituciones 
rclacionadas con Cristo. Pero no pasara de una teologia de «como 
si» y del «quiza». La pregunta del lector entonces es esta: ^Hay rea- 
lidad viva debajo de esas palabras y conceptos? Eso, a lo que se esta 
aludiendo, <;,es potencia de vida, abertura a un orden en el que actua 
un principio sagrado de existencia, sanador y santificador de «mi» 
vida? La fe es la que crea impresion de realidad y otorga posesion de 
nueva vida objetiva. El pensar entonces es un momento segundo, 
que adviene al contacto, al «tacto» y «gusto» de la realidad divina. 
Santo Tomas definio a la fe como una «praelibatio», pregustacion de 
las realidades que poseeremos plenamente en la vida etema 19 . La 
pregunta objetiva: ^Quien es Cristo?, o ^quien eres tu, Cristo?, nos 
es devuelta por el en clave subjetiva: ^Quien soy para ti?, ^quien di- 
ces tu que soy yo? (Mt 16,15; Jn 21,15-19). 

3. La oracion es la explicitacion y realization de la fe; su reali- 
dad convertida en palabra y dialogo de amor. La oracion es la condi- 
cion proxima de la teologia. Si la raiz de la vida de Cristo file su co- 
in unicacion con el Padre y su centro file la oracion en la que lo reco- 
nocia como tal y acogia sus planes, de forma analoga la participation 
en la conciencia y en la oracion de Cristo es la condicion para nuestro 
conocimiento y comprension de Cristo. La oracion cristiana tiene dos 
expresiones fiindamentales: la celebration liturgica oficial y la plega- 
ria personal del individuo. Ambas son esenciales e inseparables. La 
eucaristia, centro sacramental de la vida de la Iglesia, hace presente a 
Cristo como supremo don de Dios y fuente de toda gracia para el 
hombre. «Los misterios de la salvation estan siempre presentes y ope- 
i antes en las acciones liturgicas y en toda la vida de la Iglesia» 20 . Lo 
mismo que los discipulos de Emaus, las generaciones cristianas suce- 
sivas han conocido a Cristo al partir el pan (Lc 24,30-3 1). Pero esa ce- 

19 «Fides praelibatio quaedam est illius cognitionis quae nos in future beatos fa- 
i il, quasi iam in nobis sperandas res, id est futuram beatitudinem, per modum cuius- 
diim mchoationis subsistere faciens». Sto. TomAs, CTh I, 2. 

211 Vaticano II, OT 16; 14. 
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lebracion comunitaria y esa memoria objetiva de Cristo tienen que en- 
contrar su prolongacion y asimilacion personal en cada vida. Esto es 
lo que realiza la oracion personal. Los grandes teologos desde Orige- 
nes, San Agustln y Santo Tomas hasta de Lubac, Congar, Rahner, 
Balthasar, Bonhoeffer, Ratzinger, Cullmann, han remitido a la oracion 
y a la liturgia como a la fuente de su teologla. «Yo debo a la liturgia la 
mitad de la teologla que se» (Y. Congar) 21 . En otro contexto San Leon 
Magno proclamaba: «Lo que entonces era visible en Cristo, yo lo en- 
cuentro ahora en la celebracion de sus misterios» 22 . 

4. La cristologia exige alma, pero a la vez tecnica. La inmem- 
bracion en la Iglesia, la fe y la oracion fundan esa alma. La tecnica es 
el conjunto de saberes necesarios para elaborar racionalmente el ob- 
jeto de nuestro estudio, mostrando que la facticidad, universalidad, 
potencia soteriologica y condicion divina de Cristo, son realidades 
pensables, tienen sentido y son significativas para la vida humana. 
Eclesialidad, racionalidad y contemporaneidad constituyen a al- 
guien en verdadero teologo. La racionalidad implica la ejercitacion 
de la inteligencia de acuerdo a los metodos que los hombres han des- 
cubierto para acceder a la verdad. El metodo esta ordenado al cono- 
cimiento de un objeto, pero a la vez esta determinado por el. Cada 
realidad exige un camino propio para llegar a ella. La realidad etica 
exige uno, la estetica otro, la religiosa otro. El estudio cientifico de 
la biologia no es el mismo que el de la poetica. Por ello hay un rigu- 
roso conocimiento cientifico de Cristo, con un metodo propio, ade- 
cuado al objeto. La racionalidad lleva consigo la capacidad y destre- 
za necesarias para expresar la realidad cristologica a la altura de la 
conciencia humana, en el nivel de perception en que cada genera- 
tion esta. Ortega y Gasset hablo de la «altura del tiempo». Tambien 
la conciencia del cristiano y de la Iglesia tienen en cada tiempo su al- 
tura propia, y el teologo no puede ser extemporaneo sino debe hablar 
con el lenguaje, el tenor y la penetration que hagan posible percibir 
su palabra como propuesta de una verdad, en sintonia con los proble- 
mas fundamentales de la condicion humana, que siempre esta situa- 
da historicamente 23 . A eso es a lo que llamamos contemporaneidad, 
que no tiene nada que ver con el plegamiento a los topicos del dla o a 

21 Para los textos de estos autores, cf. el capltulo «Cristologla y liturgia», en 
O. GonzAlez DE CARDEDAL, Fundamentos de Cristologia (Madrid 2001). 

22 «Una gran parte de lo que cree la Iglesia lo ha ido descubriendo en la practica 
sagrada de su fe, de su esperanza y de su amor. Asimismo la liturgia es el lugar privi- 
legiado de la Tradicion, no solamente bajo su aspecto de conservation, sino bajo su 
aspecto de progreso [...] La liturgia es el lugar en que los cristianos no se separaron 
jamas de Cristo». Y. CONGAR, La tradicion y las tradiciones, II (San Sebastian 
1964) 342-346. 

23 Cf. OT 14; GS 1-3. 
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las expectativas de soluciones inmediatas, sino con aquella sintonia 
y empatias historicas, de las que nace la palabra verdadera. 


V. EL METODO 

El metodo de la cristologia puede ser diverso. Cada autor puede 
comenzar por una dimension de la historia y misterio de Cristo, pero 
esta obligado a dar razon de todas, a la vez que a explicar la cone- 
xion interna entre ellas. Cada generation y cada escuela teologica se 
inclinaran a subrayar su procedencia de Dios o su connaturabilidad 
con los hombres, su condicion de Hijo encamado por amor nuestro o 
su condicion solidaria de nuestro ser y destino bajo el pecado, su po- 
tencia para transformar el presente o su abertura del futuro al mos- 
tramos a un Dios reconciliador y resucitador del hombre, su perso- 
nalidad judia o su capitalidad respecto de la Iglesia. Se puede co- 
menzar a hablar de Cristo partiendo de lo que ocurrio en los dias de 
Juan Bautista hasta que fue asumido al cielo (Hch 1 ,22) y llegar has- 
ta el analisis de lo que Cristo significa hoy en la Iglesia y en la huma- 
nidad. Pero se puede seguir tambien el camino inverso: desde el en- 
cuentro personal que la fe hace posible hoy, regresar a la historia de 
Cristo en busca del origen y fundamento. 

La cristologia posterior ha seguido los accesos que ofrece ya el 
NT: uno ascendente y otro descendente. En este orden la exegesis y 
la dogmatica corren paralelas 24 . El evangelio de Marcos se inicia 
con la aparicion publica de Jesus y narra su trayectoria de predicador 
del Reino, taumaturgo e Hijo de Dios, hasta concluir en la resurrec- 
tion. Con acentuaciones diversas en la cronologia, en la relation con 
el AT y en los titulos otorgados, los otros dos sinopticos siguen la 
misma lectura: acompanan a Jesus en su ascenso a Jerusalem en rela- 
cion con Dios, en su desvelamiento primero como Mesias por los 
milagros y luego como Senor por la resurreccion. La action de Dios 
sobre Cristo tiene tres momentos constituyentes: conception, bautismo, 
resurreccion. Los tres pueden ser descritos por el NT a la luz del sal- 
mo: «Tu eres mi Hijo, hoy te he engendrado» (Sal 2,7; cf. Hch 13,33; 

2 4 Ch. Perrot, «Christologie ascendante ou descendante?», en Jesus, Christ et 
Seigneur des premiers chretiens (Paris 1997) 31-32; W. KASPER, «Christologie von 
unten? Kritik und Neuansatz gegenwartiger Christologie?», en L. SCHEFFCZYK 
(llg.), Grundfragen der Christologie heute (Freiburg 1975) 141-169; 170-178 (Res- 
puesta de H. Kiing); 179-183 (Respuesta a H. Kung); J. D. KRAEGE, «La question du 
Jesus historique et la tache d’une christologie dogmatique», en RHPT 73 (1993) 
281-298; X. Zubiri, El problema teologal del hombre: cristianismo (Madrid 1997) 
238-246. 
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Heb 1,5; 5,5; Lc 3,22; Rom 1,4). A ellos se anade la historia de su 
crecimiento, de su mision publica, de su conciencia y de su afirma- 
cion por Dios. 

Si no tuvieramos nada mas que estos textos podriamos pensar 
que Cristo fue un hombre agraciado y adoptado por Dios, un ser di- 
vinizado por una accion de Dios que transmuto su ser de hombre ju- 
dio. Pero en el NT encontramos otro acceso a Cristo, que lo ve estan- 
do desde siempre en el seno de Dios, como Logos que se hizo came, 
plantando su tienda entre nosotros (Jn 1,1-14); como el Hijo enviado 
por el Padre para gustar la muerte de los que estaban sometidos bajo 
el pecado y asi destruirlo (Rom 8,3-4); como el que existiendo en la 
condicion de Dios tomo la condicion de esclavo (Flp 2,6- 1 1 ); como 
el que tras los profetas, que hablaron de Dios, nos lo revelo definiti- 
vamente por ser el Hijo, el resplandor de su gloria y la imagen de su 
sustancia (Heb 1,1-4). Estos textos no son cronologicamente poste- 
riores a los de los evangelios. La carta a los Filipenses y a los Roma- 
nos tienen una cristologia descendente y encarnativa, que es ante- 
rior en varios decenios a los relatos evangelicos. Aqul esta en el 
centra la paradoja del Hijo etemo hecho tiempo, del que existiendo 
en condicion divina compartio el destino de los esclavos crucifica- 
dos, del que siendo imagen de Dios se hizo semejante a los hombres. 
Si solo tuvieramos estos textos, fascinados por la gloria del Hijo en 
el mundo, podriamos sufrir la tentacion de inclinamos a un monofi- 
sismo o docetismo: Cristo seria un ser etemo que, sin dejar su natu- 
raleza divina, aparecio en el tiempo y brillo sobre una naturaleza hu- 
mana, que solo tendria la consistencia de un vestido, templo o instru- 
mento utilizados para una accion o aparicion, sin consistencia 
propia, y que serian desechados, una vez cumplida su mision. Pero el 
Etemo es el mismo que el Cmcificado y el Hijo de Dios es el mismo 
que el real hombre Jesus de nuestra historia. 

La unidad del NT fuerza a establecer la conexion entre esas dos 
perspectivas cristologicas. La acentuacion pedagogica contempora- 
nea inclina a seguir el metodo ascendente, genetico y progresivo, 
que comienza indagando cual fue la primera expresion teorica de la 
fe en Cristo, las comunidades en las que surgio y las categorias utili- 
zadas. Nosotros tendriamos que revivir el camino de la fe que hicie- 
ron los primeros discipulos y la Iglesia primitiva. Este metodo pone 
su punto de partida en la historia de Jesus. Ahora bien, una cosa es la 
historia real de Cristo y otra la historia de la fe en el. La fe comienza 
en la resurreccion, mientras que la historia de Jesus comienza treinta 
anos antes. Este metodo a su vez inclina a una comprension, progre- 
siva para unos y evolutiva para otros. La progresiva afirma que ya 
desde el origen hay afirmaciones biblicas y experiencias eclesiales 
(’abba, Kyrios, culto...) que contienen en germen la realidad explici- 


lada con mayor claridad conceptual en las posteriores afirmaciones 
cristologicas. La conception evolutiva en cambio (Baur, Bousset, 
liscuela de la historia de las religiones...) afirma que tuvo lugar una 
creation de realidad: del Jesus Mesias en sentido judaico, se creo, 
por el contacto con las religiones mistericas del helenismo, una figu- 
ra divina, a la que se dio culto y en la que se creyo, otorgandole titu- 
los que encontramos aplicados a otras divinidades y en el culto ofi- 
cial de los soberanos. Estos serian los dos sentidos de una cristolo- 
gia ascendente: una legitima que toma en serio la historicidad de 
Jesus, partiendo bien de los hechos de su vida o de la experiencia vi- 
vida por los apostoles en la resurreccion; y otra cristianamente ina- 
ceptable que considera que la fe en la persona de Cristo, tal como la 
vive la Iglesia, es una creation de la religiosidad helenistica, en 
discontinuidad con la conciencia tanto del propio Jesus como de la 
eomunidad primera. 

La cristologia descendente, en cambio, parte del misterio trinita- 
i io, con la encamacion como punto de partida tal como ella aparece 
a I final de la historia de Cristo y lo que esta nos ha revelado sobre su 
origen, su mision redentora, su relation con el Padre y el Espiritu 
que prepara su humanidad desde el seno de Maria y que luego com- 
pleta su obra universalizandola e interiorizandola. La cristologia ale- 
jandrina (San Atanasio, San Cirilo), Santo Tomas, Barth y Balthasar 
son los maximos exponentes de una cristologia descendente, mien- 
Iras que la escuela antioquena (Teodoro de Mopsuestia, Teodoreto de 
Ciro, San Juan Crisostomo) y en nuestros dias Pannenberg y Rahner, 
entre otros muchos, son partidarios de una cristologia ascendente. 

Aqui nos encontramos con un problema previo: ^donde encon- 
(ramos la verdad de Cristo, en sus propisimas palabras y en las for- 
mulaciones primeras de la Iglesia, como vagidos de la fe en alabanza 
v suplica, antes de que la inteligencia de los creyentes posteriores la 
nuilentienda, o al final del proceso de comprension eclesial cuando 
ya tenemos todos los elementos fundamentales? Esta por un lado el 
mito del origen temporal y por otro la metafisica del principio cons- 
lituyente. La cristologia ascendente cree poder dar razon plena de 
Cristo descubriendo su genesis a la luz del contexto familiar, social y 
cultural o si llega a conocer los primeros balbuceos, categorias o ti- 
lulos con los que la eomunidad lo designo en el instante en que salto 
la chispa de la fe. Se reclama como normativo solo lo originario, 
desde la sospecha de que todo lo posterior provenga de una falsifica- 
tion operada en las culturas lejanas al espacio biblico y ajenas al 
mensaje de Jesus. La tesis protestante de la decadencia de la Iglesia 
rcspecto de su origen primero y la de Hamack sobre la helenizacion 
del cristianismo operan con este presupuesto. Ahora bien, si el ori- 
gen es sagrado, la plenitud se ve mejor desde el final, ya que com- 
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probamos los frutos producidos por la potencia operante desde el 
principio. El nino no nos permite todavla saber como sera el hombre 
maduro. Este en cambio nos permite conocer mejor al nino. 

La perspectiva descendente, por el contrario, afirma que solo si 
conocemos no el inicio cronologico sino el principio etemo posibili- 
tador (arche) podemos conocer la verdadera identidad de Cristo. Si 
desde el final de la revelacion biblica sabemos que el es el Hijo, que 
estaba junto al Padre creando el mundo, cuya venida fue preparada 
durante siglos en el pueblo elegido primero y luego en el seno de 
Maria por el Espiritu, entonces comprenderemos mejor su historia. 
Esa revelacion final nos obliga a preguntamos cual es la relation del 
ser de Cristo con Dios anterior al tiempo, cual la perduracion de su 
humanidad, una vez consumada la encamacion por la muerte y la re- 
surrection y cual finalmente su relacion con el Padre y el Espiritu. A 
esta luz las dos misiones, encamacion del Verbo y envio del Espiritu, 
aparecen religadas y coordenadas en un proyecto, cuyo origen es el 
Padre y cuya meta es la deification de los hombres. Cristo es ineli- 
gible solo si descubrimos el fundamento, el fin, el contenido de la 
encamacion, y el lugar que ocupan en ella el Padre y el Espiritu. La 
Trinidad, como forma eterna de existencia de Dios, es el presupues- 
to para comprender la encamacion en continuidad con la creation y 
revelation del AT, a la vez que en su diferencia respecto de todo pro- 
fetismo y sabiduria anteriores. Cristo pertenece al ser de Dios y con 
Cristo el ser de Dios pertenece al mundo. Solo asi es posible hablar 
de autorrevelacion y autodonacion de Dios y de Cristo como Salva- 
dor escatologico. Solo asi el misterio de Cristo (Trinidad inmanente) 
y la action de Cristo por nosotros (Trinidad economica) coinciden. 
La historia de Cristo se lee a partir de su origen (la procedencia y 
pertenencia constituyente al ser etemo de Dios), y a la luz de su fin 
(la recapitulation reconciliadora del cosmos y la permanencia etema 
de su humanidad en Dios). La relacion al Padre y al Espiritu es la es- 
tructura y contenido permanente de la conciencia de Cristo. El es el 
fin de la historia como Hijo etemo, porque esta en su inicio; y ella, la 
historia, por haber sido pensada para el y haber sido consumada por 
el, tiene una constitution ontocristica. 

A la luz de esta option previa seran distintos el punto de partida 
y la realidad cristologica que se ponga en el centra (principio cristo- 
logico fundamental) de cada uno de estos modelos de cristologia. 
Frente a una cristologia ascendente de tipo positivista y a otra des- 
cendente de tipo dogmatico, hay que recordar que el centra del NT 
esta en otro lugar: la resurrection como constitution de Jesus en Me- 
sias, Senor e Hijo, seguida de la transformation de los discipulos en 
testigos. El nucleo de las cristologias primitivas es la suma de la 
muerte y resurrection. La identidad del muerto y del resucitado, del 


rechazado por los hombres y del acreditado por Dios, es el contenido 
dc las primeras confesiones cristologicas. Ese Jesus nos ha sido dado 
por Mesias y Senor: quien lo confiesa con su boca y cree en su cora- 
zdn, ese sera salvo (Hch 2,36; Rom 10,9). El misterio pascual, que 
i casume la historia anterior de Jesus y anticipa la ulterior experiencia 
del Espiritu en la Iglesia, es el permanente punto de partida y verifi- 
cation de toda cristologia. Ese es su centra de realidad y su criterio 
dc inteligibilidad. Todo lo demas es fundamento metafisico (Trini- 
dad, encamacion), preparation historica (historia de Israel, ministe- 
i io publico del propio Jesus) o consecuencia salvifica (perdon de los 
pccados, divinizacion, vida de la Iglesia). 

Frente a esta cristologia, centrada en el misterio pascual, las 
otras dos se situan en los extremos: una pone el principio y fin de in- 
to ligibiliclad de la cristologia en la historia de Jesus; la otra lo pone 
i’ll la Trinidad. La primera esta tentada a hacer solo una jesuologia; 
la segunda, en cambio, a quedarse en el orden trascendente, sin to- 
mar absolutamente en serio la judeidad de Jesus, que es constitutiva 
dc su persona, y su vida humana con todas sus determinaciones fa- 
miliares, sociales y psicologicas. Estas son las dos categorias a partir 
dc las cuales se elaboran la cristologia ascendente y descendente. La 
primera parte del judio Jesus, que con su anuncio del Reino llevo a 
eabo una action liberadora, se confronto con la situation social y re- 
ligiosa, encendio los ideales de la fratemidad humana, creando sa- 
lad, integration y esperanza. Todo lo posterior es la confirmation de 
oste mensaje teorico y de la action historica consiguiente. La muerte 
file la denegacion humana de esta pretension y la resurrection su 
confirmation divina. Esta cristologia acentua menos el contenido 
siilvifico y la ruptura innovadora, tanto de la muerte como de la 
icsurreccion. 

La cristologia descendente parte de la realidad trinitaria de Dios 
y comprende a Cristo a la luz de la encamacion. En Cristo nos en- 
contramos con Dios hecho hombre, anclado en nuestro mundo, y con 
cl nosotros somos afirmados en nuestra finitud y reconciliados del 
pecado ya que el, haciendo suya la muerte, nos ha rescatado de su 
poder. La encamacion es divinizadora y a la vez redentora, ya que 
para que el hombre lograse el fin para el cual Dios lo habia creado 
( participar en su vida divina) fue necesario rehacer la creation rota 
por el pecado. Esta cristologia se inclina a ver concentrado y casi 
consumado el sentido de Cristo en el momento de la encamacion, 
como union de Dios con el mundo; tentada a ver la muerte exclusi- 
vamente bajo la categoria de satisfaction por el pecado; y sin casi 
capacidad para otorgar a la resurrection Valencia salvifica. Mas 
preocupada por la interpretation ontologica de la encamacion 
(• como es posible que Dios sea hombre, que el hombre sea Dios, 
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que existan en uno, sin confundirse Creador y creatura? — , tiene me- 
nos sensibilidad para la historia. Sin embargo hay que recordar que 
la elaboracion sistematica mas coherente de una cristologia descen- 
dente, la III Pars de Santo Tomas, incluye con igual extension un tra- 
tado complete sobre los misterios de la vida de Cristo, como accio- 
nes y pasiones por nuestra salvacion 25 . 


VI. LA DIVISION DE LA MATERIA 

En funcion del metodo se hace la division de la materia. Hay di- 
visions remanentes de la historia anterior, como la que establece 
dos tratados claramente separables: uno sobre la persona de Cristo y 
otro sobre su obra, o cristologia en sentido estricto, y soteriologia. Si 
no con estos terminos, de hecho esta division esta operante en aque- 
llos tratamientos de Cristo que o bien solo se preocupan de analizar 
el problema metafisico de que Dios sea hombre con la consiguiente 
atencion a las formulas conciliares que la expresan; o, por el contra- 
rio solo se interesan en lo que Cristo significa para nosotros y aporta 
al mundo, ofreciendo algo nuevo o diferente respecto de la cultura, 
la moral, las filosofias y las religiones. La primera inclina a una ver- 
sion intelectualista y la segunda a una version funcional de la cristo- 
logia. Pero una relacion puramente funcional con Dios o con Cristo, 
al reducirlos a objeto al servicio del hombre y de sus causas, desna- 
turaliza la actitud religiosa y la fe cristiana, que son siempre de natu- 
raleza personal y gratuita, estando determinadas por la majestad de 
Dios y por su revelation libre. Ambas olvidan el nucleo originario: 
la unidad de Dios y del hombre en Cristo, que en muerte y resurrec- 
tion realiza el admirable intercambio que nos salva. Desde el centra 
— misterio pascual — se puede ir a los extremos (judeidad y Trini- 
dad-problemas metafisicos y eficacia funcional), pero dificilmente 
se Uega de los extremos al centra. 

Las cristologias mas recientes suelen dividir la materia de la for- 
ma siguiente. Tras una introduction que fija el lugar y el contexto de 
los problemas cristologicos, se estudia en una primera parte la histo- 
ria y el destino de Cristo; en una segunda el misterio de Cristo. Asi 
lo hace W. Kasper. Una variante en esta linea es la que la divide en 
tres partes: historia, persona, mision. Esta en realidad reasume la 
vieja division (De Verbo incarnato y De Christo redemptore) pero 

25 III q.27-59. Cf. J. P. Torrel, Le Christ en ses mysteres. La vie etl’oeuvre de 
Jesus selon Saint Thomas d’Aquin I-II (Paris 1999); Id., Saint Thomas d’Aquin, mai- 
tre spirituel (Paris 1996) 173-184. 


anadiendoles la historia, como constitutiva de la realidad personal de 
Cristo. El Hijo etemo lo reconocemos a la luz de su experiencia filial 
respecto de Dios y la salvacion es la participation en esa filiation 
natural de Cristo, alumbrada y connaturalizada por su Espiritu 26 . 

Finalmente la division mas sencilla es la que sugirio el Vatica- 
iu) II en la linea de la historia salutis: proposition del testimonio bi- 
blico, interpretation normativa de los concilios y explicativa de los 
leblogos a lo largo de la historia, reflexion sistematica, profundizan- 
do en la conexion de las diversas afirmaciones entre si, y mostrando 
su capacidad para iluminar las cuestiones fundamentales de la vida 
liumana. Aqui seguimos este ultimo metodo, resaltando los tres cen- 
Iros que dan razon de la persona de Cristo: su historia, su persona, su 
mision (cf. OT 14). 


VII. LAS TAREAS PRIMORDIALES 

^Cuales son las tareas primordiales de la cristologia o los pro- 
blemas fundamentales que tiene que esclarecer hoy? Hay tareas 
cscnciales permanentes, de cuyo esclarecimiento nace la luz que ilu- 
mina todo el resto, y hay tareas nacidas de la peculiar sensibilidad de 
cada generation, de cada horizonte cultural y contexto historico. 

I ante el misterio de Dios como el de Cristo son percibidos siempre 
desde una perspectiva, ya que el hombre no accede a la totalidad de 
manera plena en cada instante. Los principales problemas que la 
cristologia tiene que clarificar hoy, y de los que tratamos en las pagi- 
ims siguientes, son: 

I . La relation singular de Jesus con Dios como su Padre. El 
punto de partida de toda cristologia es justamente esa relacion filial 
del hombre Jesus con Dios. La oration, la obediencia y el servicio a 
la mision recibida de el, vividas en una reciprocidad de conocimien- 
lo, amor, potestad y juicio, son el punto de entronque del dogma con 
la historia. Las posteriores afirmaciones conciliares tienen que co- 
uectar con la realidad vivida por Jesus y la conciencia de la Iglesia 
none que acreditar continuidad con la conciencia historica de aquel. 

I >osde ahi tiene que mostrar la novedad, originalidad y caracter ab- 
solute de Cristo, junto a sabiduria y profetismo, a la vez que mostrar 
i |iie la fe cristiana no es una negation del monoteismo sino su radica- 

1 La divinizacion, acentuada por la Patristica griega, deriva de la encamacion 
clc I Ili jo y del envio del Espiritu y lleva consigo la conformacion a Cristo, la partici- 
pm idii en su herencia, la integracion en su cuerpo y la ordenacion a conformar la 
ptopia vida con la suya en el seguimiento. Cf. L. T. SOMME, Saint Thomas. La divi- 
tiluilion dans le Christ. Textes traduits et commentes (Geneve 1998). 
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lizacion personalizadora. Cristo realizo en su humanidad la presen- 
cia absoluta de Dios y afirrao su relacion fundante con el en cuanto 
Padre 27 . A partir de aqui hay que iluminar los temas clasicos de la 
divinidad, de la consubstancialidad y de la preexistencia. 

2. La unidad con el Padre en el Esplritu Santo. La historia de 
Jesus comienza con su significacion mesianica a partir del bautismo, 
donde es ungido por Dios con el Espiritu Santo, que cualifica su hu- 
manidad para que pueda cumplir el anuncio del Reino, dandole la 
fuerza necesaria para hacer milagros y prodigios, como los que hizo 
Moises en otro tiempo, y de esta forma poder ser reconocido como 
profeta. En el Espiritu Jesus hace los milagros, se offece al Padre en 
la cruz y consuma su destino. A partir de aqui es necesario esclarecer 
la conexion entre la muerte de Jesus, la action del Espiritu y la im- 
plication del Padre en la muerte del Hijo. En nuestros dias se ha in- 
tentado, a partir de la teologia kenotica (Hegel, Moltmann, J ungel, 
Evdokimov, Balthasar, Durrwell...), establecer una conexion entre la 
realization trinitaria de Dios y la muerte de Cristo. El Espiritu Santo 
jugaria un papel central. De esta forma el Dios inmutable padeceria. 
Algunos llegan a aftrmar que el Dios trinitario se constituiria en la 
muerte de Cristo y la historia formaria parte del ser de Dios. Aqui 
aparece un real problema; pero cierta reflexion actual ronda la gno- 
sis. Hay una dialectica, que es cristianamente inaceptable a la luz de 
la creation y de la alianza, ya que no hay en el NT ninguna afirma- 
cion explicita que ponga en relacion constituyente el misterio trinita- 
rio, y en especial al Espiritu Santo, con la muerte de Cristo. La recla- 
mada pneumatologia crucis esta todavia por fundar 28 . 

3. La relacion de Cristo con todos los hombres. La afirmacion 
de la salvation de todos los hombres en Cristo supone que su destino 
nos determina a todos con anterioridad y al margen de nuestra deci- 
sion. ^Cual es la naturaleza de esa implication de todos en el destino 
de Cristo, de tal forma que algo que afecta a la entrana de la libertad 
del hombre, pueda ser decidido con anterioridad a ella? Se ha utiliza- 
do hasta ahora la categoria de «personalidad corporativa», y de susti- 
tucion. Esta ultima en su estricto sentido forense es inaceptable. La ca- 
tegoria moral de solidaridad, por si sola es insuficiente. fCual es la re- 

27 «La conscience du Christ devait, pour exprimer le Christ, exprimer tout le 
christianisme qui a son resume, sa totalite et sommet dans le Christ [...] L’humanite 
du Christ, en son etre meme, Test dans 1’ordre de l’etre; elle l’est dans l’ordre du 
connaitre. La lumiere etemelle eclate, ou plutot, car rien n’est aussi suave ni aussi 
tendre, elle eclate, dans ce qui est Peclosion de l’homme en l’homme». E. Mersch 
Le Christ, I’homme et Vunivers, 118-119. 

28 Cf. J. KOCKEROLS, L 'Esprit a la croix. La derniere onction de Jesus (Bruxe- 
lles 1999), y las recensiones criticas de G. Emery sobre ese tipo de obras en RT 98 
(1998) 471-473 y 99 (1999) 553-556; 558-561. 


Introduction. El Tratado de Cristologia 25 

lacion que media entre un hombre y los demas, y cual la peculiar 
conexion de destino y de ser, que media entre Cristo y nosotros para 
que el valor de su vida pueda ser el nuestro, sin que esto sea una mera 
imputation externa, que choca contra la conviction mas profunda del 
hombre modemo sobre su insustituibilidad y menos en el orden moral 
de la culpa y de la gratia? Kant afirmo que un hombre nunca puede 
ser considerado como medio sino siempre como fin y que no es susti- 
luible por nadie. Heidegger anadira: «Nadie muere por otro». [Como 
explicitar ante esa comprension antropologica, centrada y fascinada 
por la autonomia del sujeto, la significacion redentora universal de 
( 'risto? A la linea antropologica, que va desde Kant hasta Rahner, ha 
seguido otra que pone en el centro la idea de alteridad, representation 
y responsabilidad para con el otro, de ser como relacion y el estar 
i ii-cargado con el projimo como lo mas constituyente del ser hombre. 
t 'risto ha desvelado y realizado al maximo lo que define Gen 4,9 
i omo lo constituyente de todo hombre: ser responsable del hermano, 
su guardian y no su senor, existiendo como portador cargado con el 
destino de el. El otro debe ser comprendido como nuestro real projimo 
y no como el posible enemigo, y en consecuencia la relacion con el 
debe ser de proexistencia y no de contraexistencia. Con su muerte por 
nosotros Cristo ha revelado un hombre nuevo que no vive del egoismo 
ni de la angustia por su propia afirmacion o autonomia, sino que desis- 
le de si, se ocupa del projimo y, perdiendo su vida, la gana (Me 
X,35-36). Jacobi, Dostoievski, Buber, Levinas, Schumann, Stuhlma- 
cher, Balthasar... han abierto esta nueva linea de comprension del 
hombre. Ella refleja mejor el destino de Cristo. La cristologia ha he- 
cho posible una nueva antropologia y esta a su vez abre a una com- 
prension mas significativa de Cristo. La ultima parte de este libro trata 
detenidamente esta cuestion 29 . 

4. Cristo y el sentido de la realidad. La cristologia tiene que 
n linear en la historia, y en este sentido su centro es la figura concreta 
de Jesus, acercada por el relato y descifrada en una cristologia narra- 
liva y hermeneutica. Pero estas, por si solas, son insuficientes. Cristo 
no puede ser comprendido y aceptado como la salvation real y total 
del hombre, si no aparece su significacion para todos aquellos orde- 
ncs en los que el hombre se realiza: Dios, cosmos, propia humani- 
dad, projimo, futuro, ser. De aqui la necesidad de esclarecer el lugar 

29 Cf. J. RATZINGER, «Sustitucion-Representacion (Stellvertretung)», en CFT II 
( 1979) 726-735; K. H. Menke, Stellvertretung. Schliisselbegriff christlichen Lebens 
mid Grundkathegorie (Einsiedeln 1991); M. BlELER, Befreiung der Freiheit. Zur 
I'heologie der stellvertretenden Siihne (Freiburg 1996); H. U. VON BALTHASAR, TD 
•1 La action (Madrid 1995) 209-292; E. AZNAR, Sustitucion y solidaridad en la sote- 
liologia francesa 1870 a 1962 (Salamanca 1998). 


26 


Cristologia 


de Cristo en la creacion, su presencia en la constitution del ser hu- 
mano, su implication en Dios y la implication de Dios en el. Para 
ser valida hoy ydar respuesta a las ultimas cuestiones, la cristologia 
tiene que implicar a la teologia, la antropologia y la metajisica 30 . 
Desde Cristo tiene que aparecer: a) que el amor esta en el origen del 
ser; b) que la realidad ofrece confianza; c) que el futuro es una 
promesa de reconciliation y consumacion, no un inmenso abismo de 
incertidumbre amenazadora; d) que la entraha del hombre esta cons- 
tituida cristicamente: fundada en el, conformada a el, y destinada a 
encontrar su plenitud en el (creati in Christo Jesu: Col 1,16). 

5. Cristo y el mal. Hay que esclarecer ante todo cual fue su re- 
lation historica con los males fisicos, morales y sociales con los que 
se encontro. Sus gestos de curacion y de misericordia tienen que ser 
situados frente al problema de fondo: el mal en el mundo, el mal ra- 
dical, la alienation personal, el poder violento, la exclusion social, la 
ultima soledad. Sobre ese fondo hay que comprender su muerte. En 
ella Cristo, como todo hombre acepta su condition creatural, deja a 
Dios ser soberano sobre su propio ser, ejercita ante la muerte su li- 
bertad en grado maximo porque ella es el reto maximo, realiza su fi- 
liation y ofrenda su vida, entregandola en suplica intercesora y en 
solidaridad fratema con todos los hombres pecadores. El pecado no 
es solo un hecho moral, que pueda ser corregido o superado, sino 
que es un poder que afecta a la realidad misma dominandola y des- 
naturalizandola respecto de su origen y destino. Hay que vencerlo 
como se vence a una fuerza violenta o a un enemigo cruel. Vence al 
pecado y a la muerte quien revela al Amor como poder supremo, ha- 
ciendonos posible confiamos gozosa y absolutamente a el. Cristo 
realiza esa victoria con la gesta exterior de su libertad entregada a la 
muerte y con el don interior de su Espiritu. Elios son los que nos ha- 
cen libres 31 . A la vez que con el lado negativo de la existencia (el 
mal), hay que conffontar a Cristo con el lado positivo: la felicidad. 

30 Esta por elaborar una «ontocristologia», que en manera ninguna queda invali- 
dada de antemano por la critica de Heidegger a la ontoteologla. Esta critica, a su vez, 
no afecta a las grandes slntesis de San Agustin y Santo Tomas. 

31 «La teologia tiene que elaborar una conception de la revelacion que pueda 
dar cuenta criticamente de la funcion que la palabra de Dios tiene en la praxis cristia- 
na. Esto solamente podra hacerse si se muestra en que consiste la estructura ultima 
del pecado humano y en que modo concreto esa estructura profunda adquiere formas 
concretas tanto individuates como sociales e historicas. Naturalmente la radicalidad 
del pecado solo resultara completamente visible a la luz de la salvation que ha tenido 
lugar en Cristo. Y esto supone que la teologia tiene que explicar por que el mensaje 
de la cruz desempena una funcion liberadora respecto de la praxis humana, atenaza- 
da por el pecado». A. GONZALEZ, Teologia de la praxis evangelica. Ensayo de una 
teologia fundamental (Santander 1999) 15. 
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Su evangelio ofrece una buena nueva, sus bienaventuranzas propo- 
nen una bella aventura; quien cree en el entrant a la vida. Esto supo- 
ne que Cristo no tiene que ser visto solo en relation al mal, el pecado 
y nuestras carencias sino sobre todo en relacion a la plenitud ofreci- 
dn por Dios, y esperada por cada hombre. Lo primero en la vida de 
( 'risto es la llegada del Reino de Dios; y con el la felicidad del hom- 
bre. El descubrimiento del mal y la victoria sobre el pecado son con- 
secuencias. Dios es mayor que el mal, el pecado, Satanas y la muer- 
te. La resurrection, como definitiva victoria sobre el mal, pecado y 
muerte, es la primera palabra sobre Cristo 32 . 


VIII. LAS DIFICULTADES ACTUALES 

La cristologia se encuentra hoy con especiales dificultades. 

1 . La primera, y mas caracteristica de la Modemidad, la formu- 
16 asi Lessing: «Las verdades historicas, como contingentes que son, 
no pueden servir de prueba de las verdades de razon como necesarias 
que son [...] Este es el repugnante foso (que contiene el cristianismo) 
que no puedo, por mas que intente bien en serio, saltarmelo» 33 . Paso 
de los hechos a la fe, de Jesus a Cristo e Hijo de Dios; de la historia 
al dogma: esa es la gran dificultad. Ella, sin embargo, no es nueva; 
hie «la» dificultad de siempre: pasar de un hombre a Dios y de un ju- 
dlo al Eterno. Solo mostrando la constitution del hombre como aber- 
luia simultanea a la trascendencia y a la historia, por si el Absolute 
se le quiere mostrar, a la vez que mostrando la capacidad que la rea- 
I idatl por ser creacion de Dios tiene para significar a Dios en distin- 
liis intensidades, podemos encontrar signos de la revelacion y pre- 
sentia de Dios en el mundo 34 . No concluimos de la historia a la fe, 
unio que leemos la revelacion de Dios en los signos que de si mismo 
61 nos ofrece dentro de ella. 

2. Un segundo nivel del mismo problema es la continuidad de 
Iiin defmiciones cristologicas de los primeros concilios con los testi- 

«E1 cristianismo se dirige primariamente al ser entero del hombre y no a su 

* iildn en pecado y menos aun a las fallas de la vida. El cristianismo no es la argamasa 
que icinienda las fisuras de la vida [...] El punto de coincidencia entre el hombre ac- 
1 1 ml y el cristianismo no es la indigencia de la vida sino su plenitud». X. ZUB1RJ, o.c., 
IH I u. Cf. G. GRESHAKE, Gottes Heil, Gluck des Menschen (Freiburg 1983); J. L. 
Kill/ 1)1'. LA PENA, «Fe cristiana. Pensamiento secular y felicidad», en Una fe que 

mi cultura (Madrid 1997) 55-70. 

" G. E. LESSING, Escritos filosoficos y teologicos (Madrid 1982) 447-449. 

M Aqui radica la importancia de la obra de Rahner, que ha mostrado la necesaria 

• tlirclucibn entre trascendencia e historia: Oyente de la palabra (Barcelona 1990); 
III,, Curso fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1989) 42-1 16. 
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monios primitivos de la fe (evangelios, kerigmas, homologiai), que 
enuncian la salvacion como acontecimiento y describen a Cristo en 
su funcion soteriologica, sin hacer afirmaciones sobre su ser, sobre el 
del hombre o el de Dios. La logica de la inteligencia, ejerciendose 
sobre los contenidos de la fe, exige pasar de la descripcion a la defi- 
nicion, del acontecimiento al ser, del relato a la demostracion. La 
Iglesia ha llevado a cabo esa tarea de traspaso de categorias o de 
trasvase del mensaje, nacido en una cultura de la memoria, relato y 
parabola, a otra cultura de la fisica y de la metafisica. Mostrar la con- 
tinuidad entre ambos tipos de categorias (funcionales y narrativas 
por un lado, metafisicas y conceptuales por otro) y ofrecer las razo- 
nes que hacen legitimo ese paso, para mantener la verdad del evan- 
gelio en su nuevo contexto, es tarea ardua y sagrada. La homogenei- 
dad entre relatos biblicos y definiciones conciliares no es demos- 
trable en el piano conceptual y solo percibira su identidad profunda 
quien en la fe conozca la realidad personal de Cristo, la misma y 
unica que con distintas categorias presentan los evangelios y los 
concilios. 

3. El tercer problema es la constitucion personal y comunitaria 
de la fe, a la vez que la constitucion sacramental e institucional de la 
Iglesia 35 . No hay fe cristiana sin Iglesia, ni hay Iglesia cristiana sin 
autoridad apostolica vinculante. La Iglesia, sin embargo, no es un 
sistema cerrado sino una comunidad abierta, nacida de la vocacion 
divina y de la libertad humana. Hay que conjugar el lugar necesario 
y los limites del individuo en la Iglesia con la autoridad de los suce- 
sores de los apostoles. El hombre actual tiene tras de si siglos de es- 
fuerzo por conquistar sus libertades y piensa que el ultimo baluarte 
por recuperar ante Dios es la libertad en la Iglesia, libertad que nos 
trajo Cristo, frente a toda ley. ^Significa esta libertad que tenemos en 
Cristo la capacidad para construir a nuestra medida el contenido del 
evangelio y decidir sobre sus exigencias? San Pablo se encontro con 
una altemativa falsa: un legalismo judio o un espiritualismo acrata 
(Gal 3,1-5; 5,1-6). Altemativa falsa porque hay una «ley de Cristo» 
y un «Espiritu de Cristo». Cristo es para el hombre pero es el Kyrios, 
el Maestro, el Juez; su mensaje y persona no estan a merced de la de- 
cision del hombre. «E1 Senor es para el cuerpo, pero el cuerpo es 
para el Senor» (1 Cor 6,13). No es posible construir una cristologia 


«La Iglesia considerada como institucion apostolica, es esencialmente sacra- 
mental, es decir es un testigo que encierra en si la presencia divina de la que da testi- 
monio, un signo que contiene la realidad significada». E. ORTIGUES, «Ecritures et 
traditions apostoliques au Concile de Trente», en RSR 36 (1949) 271-299, esp. 290. 
Cf. LG 1 (sacramentum salutis in Christo = signo y causa de la presencia salvadora 
de Cristo en e! mundo). 


»n lii carta», seleccionando textos o autores biblicos, privilegiando 
linos concilios frente a otros, absolutizando un titulo cristologico y 
M'diii/ando otros. Eso significa invertir la realidad: convertir al hom- 
bir on Kyrios, soberano sobre Dios y Cristo, poniendolos a! servicio 
do I hombre. La fe en Cristo viene por el oido; esta deriva de la predi- 
i m ion; esta del envio y este de la autoridad de Cristo (Rom 
1 0. M- 1 7). La fe es fruto del testimonio de hombres enviados y de la 
pun in de Dios, dada en Cristo y en el Espiritu. La decision y accio- 
nos <lo Dios en lugar y tiempo concretos, con palabras y exigencias 
i oucrctas, son un limite absoluto para la libertad del hombre. El ate- 
iilimcnlo a esa verdad concreta y particular, hasta en sus formulas, es 
t'l signo de una salvacion ante nos y extra nos, que no nos construi- 
mos nosotros a nuestra medida sino que es don de Dios, transmitida 
poi el apostol de Cristo en la Iglesia que formamos todos, pero que 
llono ii Cristo por cabeza, cuya autoridad visibilizan e interpretan los 
ttphslolcs y sus sucesores. Cristo es don y luz de Dios; en cuanto tal 
on discernimiento y juicio (tcpt'otc,) sobre los hombres y sobre su acti- 
I in I ante la verdad (Jn 8,12; 9,5; 12,46; 9,36; 3,19; 5,22-30; 8,16; 

I .Ml). 

4. Variantes de este problema son las relaciones entre unidad de 
lo on ( 'risto y pluralismo de cristologias, o las formas de exponer el 
Ihiuliunento y el contenido de la fe en el, comenzando por el NT y si- 
uinendo en la historia de la Iglesia. Estamos ante una situation dia- 
liviit a, ya que tenemos el unico evangelio de Cristo en el formato te- 
liamoi lo de los evangelistas y el canon del NT esta formado por sus 

/ cscritos. Todos ellos hablan del unico Cristo y Cristo funda la 
iiiutliul del NT 36 . Unidad y pluralidad forman dos polos en tension. 
I’lflicro hablar de pluralidad para indicar que lo diverso esta siempre 
i olci ulo y solo es comprensible a la luz de lo uno, mientras que plu- 
< 1 1 i i no parece indicar la compatibilidad de afirmaciones contra- 
i"i. (us o realidades irreductibles a una unidad que conforma la di- 
• i ttlad. Hay diversas maneras de accedery «modelos» o paradig- 
ms , para pensar a Cristo, pero hay un solo Cristo. Hay la libertad 
do los lii jos de Dios, mas no se puede hacer de ella el pretexto para el 
t'polsmo o la desobediencia, sino para mejor corresponder al evange- 
llo rccibido (Gal 5,13-26) y servir a los hermanos. 

5. Dentro de este problema aparece la cuestion de la unidad y 
liiiiiilntl de Dios, de su manifestation multiple en el mundo y de su 
milt m e vclacion escatologica en Cristo, o cual es la relation de este 
i mi Ins rcligiones del mundo. Tres han sido las respuestas: exclusi- 
I'tuno rcpresentado por Barth, Kraemer y el protestantismo radical 

Cf. J .-N. ALETTI, Jesucristo, ^factor de unidad del Nuevo Testamento? (Sala- 
iiimiii k 2000 ). 
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(salvacion solo hay en Cristo); inclusivismo representado con mati- 
ces diversos por de Lubac, Rahner y la mayorla de teologos catolicos 
(hay salvacion para todo hombre que vive en la verdad y ama la jus- 
ticia, pero toda salvacion es cristica, la plenitud solo se encuentra en 
Cristo y es discemida desde Cristo, ya que por el son, en el son y 
para el son todas las cosas); pluralismo salvifico representado por 
Hick, Knitter y la llamada teoria pluralista de las religiones (cada re- 
ligion es salvifica en su lugar y en su tiempo; Jesus es una expresion 
de un Cristo universal que tiene muchos nombres, todos ellos sagra- 
dos y legitimos). No se ve como esta ultima postura pueda conciliar- 
se con los textos del NT, donde jamas se concibe un Cristo sin rela- 
tion con Jesus y una action del Logos no encamado al margen del 
Logos encamado. El prologo de San Juan ha formulado y excluido 
esta hipotesis 37 . 


IX. LOS ACCESOS Y LOS DESTINATARIOS PRIVILEGIADOS 

La cristologia tendra acentos distintos segun los lugares donde se 
elabore y en funcion de los destinatarios privilegiados a los que se 
dirija. Los lugares fundamentales de ejercitacion de la Iglesia son: el 
templo, la plaza publica, la universidad 38 . En cada uno de ellos sur- 
gira una cristologia con acentos propios. En ambitos interiores de la 
Iglesia tendera a ahondar en la realidad personal de Cristo, en cuanto 
que es principio de vida, de conversion, de exigencia y de felicidad 
para el creyente. En los ambitos publicos de la sociedad mostrara la 
potencia teorica y practica del evangelio de Cristo para engendrar li- 
bertad, comunidad, solidaridad y esperanza, a la vez que ejercera 
una funcion critica frente a los poderes del mal, la mentira y la injus- 
ticia. En ambitos academicos expondra el fundamento historico, la 
pretension de verdad y la realidad de Cristo como oferta de sentido 
para la vida humana, en dialogo razonado y critico con las ciencias 
diversas. Tendremos asi una cristologia mas intraeclesial, centrada 
en tomo a la liturgia, oration y experiencia; una cristologia mas so- 
cial o politica que refiere el evangelio a las esperanzas sociales y a 
las ideologias, que se presentan unas veces como altemativa y otras 


37 Cf. LG 16; GS 22 (posibilidad de salvacion para quienes no pertenecen visi- 
blemente a la Iglesia). «Ni una limitation de la voluntad salvadora de Dios, ni la ad- 
mision de mediaciones paralelas a la de Jesus, ni una atribucion de esta mediation 
universal al Logos etemo no identificado con Jesus resultan compatibles con el men- 
saje neotestamentario». CTI, El cristianismo y las religiones (1996) n.39, en Docu- 
mentos, 571. Cf. capitulo final. 

38 Cf. O. Gonzalez de Cardedal, El lugar de la teologla (Madrid 1986). 
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en complementariedad salvifica respecto del evangelio; una cristolo- 
gia academica, que otorga primacia a la reflexion teorica y confronta 
in ra/onabilidad de la fe con la pretension de la razon cientifica o fi- 
losofica, cuando estas pretenden establecer por si y desde si solas los 
llmiles y la amplitud de la razon humana. Con ello aparecen los tres 
polos determinantes de una reflexion catolica sobre Cristo hoy: cris- 
lologia y experiencia cristiana, cristologia y praxis social, cristologia 
V i a/on cientifica. De ahi resultan tambien los distintos accesos e in- 
Iciescs desde los que se puede acceder a Cristo: 

acceso mistagogico (para incrementar el conocimiento perso- 
■ ml, profundizar la fe y alimentar el amor de Cristo); 

acceso historico, en su triple forma: acceso pedagogico (bus- 
qucda de mejores metodos para exponer la fe), acceso misionero 
l lenguaje y forma de vida aptos para dar a conocer a Cristo a quienes 
no lo conocen todavia) y acceso social-politico (articulation de un 
discurso teorico y de una praxis historica que muestren la fecundidad 
lihcradora del evangelio); 

acceso teorico, que busca primordialmente inteligir la reali- 
<lml y verdad de Cristo en total gratuidad, mostrando la fecundidad 
ohjctiva de la fe, sin ordenarla a nada mas alia de si misma, sabiendo 
quo la inteligencia es anterior y posterior a la razon tecnica o critica, 
porque es la que, mas alia de problemas y situaciones particulares, 
ulicre el hombre a la verdad primera y lo abre al fin ultimo. 


X. DEFINICION 

Concluimos esta introduccion con una definicion. La cristologia 
>'N ta reflexion sistematica que, desde dentro de la comunidad, los 
iTcyentes hacen sobre Jesucristo, con racionalidad historica y meto- 
> lo cientifico, refiriendolo a la situation de redencion o irredencion, 
vivitla por la humanidad en medio de la cual el es anunciado como 
'•vungelio de la salvacion, surgiendo en una historia particular y sien- 
<lo a la vez logos de verdad universal (Ef 1,13; Rom 1,16). 

fcstos son los tres cometidos esenciales de la reflexion sistemati- 
ou: exposicion, fundamentacion, historizacion. 

— Exposicion de la historia originaria y de la perduracion de 
i 'risto, su contenido y realidad como hecho, idea, experiencia y 
promesa. 

Fundamentacion de su pretension de verdad y de salvacion, 
mostrando desde dentro, es decir desde la explicitacion vivida de sus 
l onlenidos, como aparecen en Cristo la realidad de Dios, del mundo 
y del hombre, y como, pensado desde su condicion de Dios-hombre, 
I )ios aparece mas divino justamente porque ha realizado su trascen- 
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dencia en acercamiento absoluto al ser finite y su poder como mise- 
ricordia, a la vez que el hombre aparece mas humano, con una huma- 
nidad cuyo canon es Dios mismo, dado a la medida de su came y 
tiempo. 

— Historizacion como interpretation, traduction o conjugation 
del sentido, dinamismo y valor del evangelio de Cristo con la con- 
ciencia determinante de cada epoca; en una relation de anuncio y 
dialogo, de reto y respuesta, de oferta y de acogimiento. La cristolo- 
gia cumple esa tarea, siendo consciente de sus limites. 

Estas son las fronteras de la razon con el misterio de Dios, que 
nos desborda siempre aun despues de revelado y encamado; frente a 
la historia particular que nunca es reducible a ciencia y evidencia, 
que por tanto solo puede ser entendida, primero en su facticidad 
cuantitativa y luego como signo de una conciencia que se manifiesta 
en ella y de una trascendencia que llama desde ella; frente a la liber- 
tad del hombre, tambien frente a la del hombre Jesus. Limite dice 
aquello a lo que tendemos sin poder llegar; frontera, en cambio, dice 
vecindad, copertenencia y convivencia. La cristologia conjuga esos 
tres horizontes que nos desbordan y nos llaman (misterio de Dios, 
hechos historicos particulares, libertad del hombre) con la historia 
vivida por Cristo y vivida por los hombres en Cristo y desde Cristo; 
con el dinamismo trascendental del hombre abierto verticalmente al 
Absoluto y horizontalmente al Future; con las experiencias vividas 
por cada hombre en su soledad y esperanza 39 a la vez que con las 
pulsiones de su inteligencia y voluntad 40 . 

39 El hombre es un abismo que clama por otro abismo mayor («abyssus 
Abyssum invocat», Sal 41,8 Vulgata), y su abertura al absoluto funda una tension y 
soledad que no cesan hasta encontrar a Dios, unico fin y destine suficientes al hom- 
bre: «Gignit enim sibi ipsa mentis intentio solitudinem». S. AGUSTIN, Cuestiones di- 
versas a Simpliciano 2,4; cf. Conf. I, 1,1. 

40 Cf. M. BLONDEL, «E1 acabamiento de la accion. El term i no del destino huma- 
no), en La Accion (1893) (Madrid 1996) 445-546. 


PRIMERA PARTE 

LA HISTORIA Y DESTINO DE CRISTO. 
CRISTOLOGIA BIBLICA 



[ 


f 


t 



Introducci6n 


LA NORMA DEL ORLGEN. HECHOS, TEXTOS, 
TESTIMONIO VIVO 

Conocer a una persona es conocer sus obras, sus palabras y, so- 
hre todo, compartir el propio conocimiento que tiene de si misma, su 
proyecto de vida y sus ideales ultimos. Quienes no son contempora- 
neos de ella quedan remitidos a los testimonios de quienes la han co- 
nocido, compartido su destino y transmitido sus recuerdos (1 Jn 
1 , 1 -4). Cristo vivio en un lugar de la geografia y en un momenta de 
la historia. Muchos hombres y mujeres lo conocieron, siguieron y 
amaron, recogiendo su mensaje y otorgandole una confianza perso- 
nal, que se expreso como seguimiento de su forma de vida, adhesion 
a su mensaje yfeensu persona. Elios son ya la fuente para conocer- 
le. Pero no lo recuerda, venera y sigue cada uno aisladamente, sino 
que desde el comienzo formaron comunidad. La Iglesia es esa comu- 
nidad de seguimiento, de memoria, de testimonio, de celebracion, de 
mision y de esperanza que se reconoce religada a el como su funda- 
mento, obligada a el como su origen permanente, enviada por el para 
continuar su salvacion en el mundo y esperada por el como su Futu- 
io. Ella se sabe deudora y agraciada con la novedad divina, que es 
Cristo. Sostenida por el cumple la mision de darle a conocer en 
cuanto Salvador de los hombres y en cuanto persona presente, cuya 
historia hay que narrar y celebrar. 

La Iglesia por su apostol, sus sacramentos y su Espiritu, prolonga 
cl testimonio que el propio Cristo dio de si mismo. Esto se realiza 
mediante la tradicion viviente de personas vivas y los textos escritos 
del origen. Elios forman el NT, que se remite al AT como clave para 
conocer a Cristo, en cuanto Mesias, y a la Iglesia como lugar donde 
la realidad que describen es perceptible y vivible. El NT es el libro 
de la Iglesia, que ella acoge como palabra de Dios en el Espiritu, 
dada para conocer las obras y gestas salvificas acontecidas en la his- 
loria de Jesus. En los hechos concemientes a este (Hch 18,25), en- 
viado por el Padre en la plenitud de los tiempos, entregado por nues- 
tros pecados y resucitado para nuestra justification (Gal 4,4; Rom 
4,25), se realizan conjuntamente la revelation divina y la salvacion 
humana. El NT, leido a la luz del AT y de la vida de la Iglesia, nos da 
a conocer de manera completa a Cristo. Dios nos da ese relato, inspi- 
iihIo por su Espiritu (Palabra escrita), para que conozcamos al Hijo 
que nos envio, naciendo hombre de Maria por la accion del mismo 
Espiritu (Palabra encarnada). Esa palabra que Dios habia hablado 
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antes por sus profetas se encamo: como voz y persona foe oida en 
Galilea, es actualizada en la celebracion liturgica, realizada en la 
existencia, olda y acogida en el corazon. Es el Hijo, en quien Dios se 
nos revela plenamente y da definitivamente. Es la autocomunicacion 
y autodonacion escatologica de Dios. 

El NT no es un libro cientifico ni una biografia de Cristo en sen- 
tido modemo, sino un conjunto de recuerdos y de testimonios. Los 
evangelios, que son la unica biografia posible ya de Cristo (J. M. La- 
grange), relatan su historia recordando a la vez que reinterpretando 
desde el final su existencia publica y su accion salvifica, que se ex- 
tiende «desde el bautismo de Juan hasta la ascension» (Hch 1,22; 
10,37). El relato se completa hacia atras, integrando los hechos de la 
infancia, y hacia delante, narrando el don del Espiritu en Pentecos- 
tes, que funda la Iglesia y suscita la mision. La historia de Jesus, asi 
recordada por los creyentes en el, ofrece los hechos mas la interpre- 
tation, siendo ambos igualmente sagrados. Ha sido escrita porque, 
al considerarla el centra de la actuacion salvifica de Dios en favor de 
los hombres, cobraba un valor infinito. La adhesion del testigo a lo 
testimoniado muestra el valor y eficacia que ha tenido para el. Los 
primeros creyentes y escritores pusieron su vida en juego por la ver- 
dad de lo atestiguado. Escritores, confesores, martires, apostoles han 
formado hasta hoy la Iglesia, que se sigue remitiendo a los primeros 
testigos en la conviccion de que en ellos encuentra las mismas pala- 
bras, acciones y autoconciencia de Jesus, no en su sonoridad mate- 
rial sino en su verdad real. La Iglesia da credito a esos testigos del 
origen, porque se lo dio Cristo, quien no se confio a realidades muer- 
tas (libras, piedras) para mantener autentico su mensaje en el mundo 
sino que se confio otorgando confianza a personas vivas. La repercu- 
sion transformadora del mensaje sobre los propios testigos y el senti- 
do, que ellos descubrieron en los hechos, forman parte de la fecundi- 
dad de los hechos originarios L La fe otorgada a Cristo se convirtio 
en la razon suprema del interes por sus hechos y en la salvaguardia 
de los recuerdos fundadores. Sin los hechos no habria surgido la fe, 
pero sin la fe no se hubieran recordado los hechos. 

El NT ofrece el relato de los hechos histdricos a la vez que la in- 
terpretation de su sentido teologico (son revelacion de Dios) y sote- 
riologico (ofrecen salvacion al hombre). Los evangelios identifican 
la historia y persona de Jesus orientando hacia el final (muerte) y 
desde el final (la resurreccion). Ambas son la clave. El hecho perso- 
nal (la resurreccion de un crucificado) no es una idea o conviccion 

1 «Para el verdadero historiador (distinto del mero cronista) el interes y sentido 
que un acontecimiento tuvo para aquellos que recibieron su impacto forma parte del 

acontecimiento mismo». C. H. Dodd, El fundador del cristianismo, 39. 
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que suija en la Iglesia sino la experiencia a partir de la cual surgen la 
Iglesia, la fe y el NT. Es el «dato», en el doble sentido de don y he- 
cho, que funda el cristianismo: Dios resucita y «da» a Jesus, devol- 
viendolo como Cristo y Senor, para que rehaga a los discipulos dis- 
perses, perdone a los traidores y, haciendolos hombres nuevos, los 
constituya mensajeros del evangelio. Los evangelios son libras de 
memoria y de amor. Porque todo es memoria en el amor y todo es di- 
ligencia en la fe verdadera, los discipulos reconstruyen los dichos y 
los hechos de Jesus con la ayuda de los propios testigos oculares y 
servidores de la palabra (Lc 1 ,2). Recogen sus sentencias, ordenan 
su mensaje y repiensan su persona. Todo esta visto en la luz que el 
final proyecta sobre el principio; desde la resurreccion se ilumina la 
muerte, y desde esta el mensaje del Reino. Los evangelios se escri- 
ben desde el Resucitado y el Espiritu 1 2 . Resurreccion, muerte y 
Reino son los tres ejes de la historia de Jesus. Desde cada uno de 
ellos se entienden los otros. Se lee la vida de Cristo de atras hacia de- 
lante y desde adelante hacia atras. La gloria del Resucitado relumbra 
ya en la predication del Reino; el Reino pasa por los abismos supre- 
mos del mal en la muerte y se manifiesta victorioso en la persona del 
Resucitado. 

La historia y el destino revelan la persona: los tres son ya inse- 
parables. Los hechos son de un sujeto consciente y libre (historia); lo 
que a uno le acontece desde fuera, termina siendo lo que uno hace 
con ello en integration o en rechazo (destino); el sujeto no existe en 
vacio de tiempo sino en respuesta y relation (persona). Por eso a la 
fe de Cristo es esencial el conocimiento de su historia; ella nos reve- 
la su identidad personal. La Iglesia viva y el NT con su doble ver- 
tiente: narrativa (evangelios) y confesante (cartas), ofrecen la infor- 
mation necesaria y suficiente para conocer a Cristo respondiendo a 
las preguntas esenciales: que dijo; que hizo; quien fue; por quien se 
tuvo; que hicieron con el y por que se deshicieron los hombres de el; 
por quien le acredito Dios; por que y por quien debemos tenerle no- 
sotros; quien es y que significa para los hombres; que podemos espe- 
rar de el; que porvenir tiene; donde esta presente, es cognoscible y 
accesible hoy. 

2 «Lo mismo que los otros evangelistas (Me 14,72; Mt 26,75; Lc 22,60; 24,6.8), 
Juan considera que no pocas palabras y hechos de Jesus no fueron comprendidos en 
el curso de la vida terrestre de Jesus. La resurreccion del Senor es la que permitira re- 
cuperar esos hechos y penetrar su verdadera signification con la ayuda de las Escri- 
turas. Este recuerdo joanico se opera bajo la motion del Espiritu Santo». TOB: Jn 
12,16 (cf. Jn 2,22; 14,26; 15,26; 16,12-15). 
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I. EL ANUNCIO DEL REINO 1 

1 . Juan el Bautista 

Jesus aparece en la clara luz de la historia dentro del entomo de 
Juan el Bautista, que habia iniciado un movimiento de conversion 
para preparar al juicio inminente. «Aparecio Juan el Bautista en el 
desierto predicando un bautismo de conversion para el perdon de los 
pecados» (Me 1 ,4). Los ritos de ablucion eran usuales en las religio- 
nes y en la vida religiosa de Israel. Existia el bautismo de los prose- 

1 Cf. T. W. MANSON, The Teaching of Jesus (Cambridge 1943); H. MERKLEIN, 
Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft. Eine Skizze (Stuttgart 1983): N. PERRIN, 
The Kingdom of God in the Teaching of Jesus (London 1963); ID., Jesus and the 
Language of the Kingdom (Philadelphia 1976); R. SCHNACKENBURG, Reino y reina- 
do de Dios (Madrid 1967); U. Luz, «p<xaitat<x», en DENT I, 600-614 con bibliogra- 
tia completa; K. L. SCHMIDT, «pamAefa», en TWNT I, 562-595. 
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litos como forma de integration al pueblo de la eleccion divina, con 
sentido por tanto religioso y nacional a la vez 2 . Los esenios habian 
incrementado los banos de purificacion en funcion de su radicalismo 
y distancia frente a la religion practicada en el templo. Ahora bien, el 
rito del agua, tal como lo ejerce Juan, tiene una novedad: es el paso 
del ritualismo moral a la conversion del corazon. Su bautismo es 
algo nuevo, religado al perdon y a la salvacion de Dios. Jesus se une 
al movimiento de Juan y se hace bautizar. Elio supone que comparte 
las preocupaciones y propuestas de Juan frente a un acontecimiento 
que va a ser decisivo para el pueblo: el juicio inminente de Dios. No 
sabemos mas exactamente cual fue la relacion personal entre ambos, 
ademas del acto puntual del bautismo: hay conexion innegable e in- 
negable diferencia. Los dos comparten el gesto del bautismo (bauti- 
zar-ser bautizado), la conviccion de estar ante una hora decisiva para 
la historia (sentido escatologico), la voluntad de congregar a Israel 
para este momento supremo, la llamada a la conversion interior, la 
distancia al templo, la cercania al pueblo de la tierra, la exigencia de 
justicia, la religion del corazon. Una originaria dimension profetica 
esta en el comienzo de Jesus 3 , a la vez que una ruptura y novedad 
respecto de Juan. 


2. El bautismo de Jesus 

El Bautista decide el destino de Jesus; activamente con el bautis- 
mo que le confrere, y pasivamente en cuanto que su eliminacion vio- 
lenta fue considerada por Jesus como el signo que le era dado por 
Dios para comenzar su mision propia. El bautismo de Jesus por Juan 
es un acto constituyente en su existencia. Como todos los aconteci- 
mientos en los que esta teniendo lugar la comunicacion de Dios y del 
hombre, insertandose la gracia en la naturaleza y siendo otorgada de 
manera explicita y acogida una mision divina, el bautismo es descri- 
to con terminos que recuerdan las teofanias del AT, ponen en juego 
simbolos e introducen voces que hay que interpretar como denotado- 
res de un acontecimiento salvifico. Los diversos relatos de los sinop- 
ticos acentuan el aspecto personal (Jesus es actor y destinatario de la 
voz divina) o el aspecto publico (Jesus es presentado ante los demas 
y acreditado con palabras del AT, que remiten tanto a la idea mesia- 
nica del Rey entronizado, como a la imagen del Siervo y del Hijo 

2 Cf. D. S. Dockery, «Baptism», en DJG 55-58; CH. PERROT, «Jean le Baptis- ; 
te et Jesus», en Jesus (Paris 1998) 38-51. 

5 Cf. J. P. Meier, Un judio marginal..., 47-292; H. MERKLEIN, o.c., 27-36; 

CH. PERROT, o.c., 38-51. 
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amado [Me 1,9-11; Mt 3,13-17; Lc 3,21-22; cf. Sal 2,7; Gen 22,2; 
Is 42,1]). El Espiritu realiza la conformacion interior de Jesus, mien- 
tras que la voz del cielo es la acreditacion exterior ante la multitud 4 . 

El bautismo con la uncion por el Espiritu inicia la progrediente 
constitucion y cualificacion mesianica del hombre Jesus (Hch 
10,37-38). Lo mismo que en el relato de la infancia se dice que el 
Espiritu gesta su humanidad en las entranas de Maria (Lc 1,35), aqui 
ese mismo Espiritu, creador en el origen (Gen 1 ,2), cualifica su hu- 
manidad para la mision que tiene que cumplir. La uncion por el Espi- 
ritu fue un tema clave de la cristologia patristica y solo abandonado a 
partir del siglo iv, cuando se temio el peligro de una comprension 
adopcionista de Jesus. La idea de una «cristologia pneumatica», se- 
gun la cual Jesus seria un nuevo hombre, que cualificado por el Espi- 
ritu habria sido asumido por Dios para cumplir una mision, mas en la 
linea del profetismo veterotestamentario que en la linea de filiation 
unica, hizo que el bautismo perdiera relieve en la comprension de Je- 
sus 5 . Sin embargo, la importancia objetiva es maxima. Decir que Je- 
sus es «ungido» por el Espiritu Santo, significa que la accion de este 
conforma su humanidad, alumbra su conciencia, robustece su volun- 
tad y le confrere autoridad para realizar la mision que ha recibido. El 
don del Espiritu a Jesus no es solo ocasional sino permanente y cons- 
tituyente. Sobre el viene y permanece (Jn 1,33) y cuando su humani- 
dad este repleta y asumida plenamente en la vida de Dios por la 
muerte y resurrection, se convertira en la fuente del Espiritu para to- 
dos los demas (Jn 7,39). Mientras que los sinopticos acentuan la 
perspectiva primera (el Espiritu forja la entrana de Jesus y lo acom- 
pana en su mision), San Juan afirma la permanencia y accion del 
Espiritu desde el comienzo y acentua sobre todo la efusion del Espi- 
ritu por Jesus glorificado (19,30; 20,22). Cristo es fruto del Espiritu 
en un sentido y Senor del Espiritu en otro (2 Cor 3,17). La primera 
perspectiva muestra la historicidad, la real condition humana y la 
realization sucesiva de Jesus en el mundo bajo la accion del Espiri- 
tu. La segunda muestra la capitalidad de Cristo glorificado sobre el 
resto de los humanos, que reciben la plenitud de gracia y vida divi- 
nas por el Espiritu Santo que el les envia (Jn 1,16; 3,34). En este sen- 


4 Frente a la opinion de J. JEREMIAS, Teologia del NT, 67-74, la mayoria de los 
exegetas afirman que, segun este relato, Jesus no tiene la «experiencia de una voca- 
ci6n» como algo que le adviene de nuevo, sino como la perception de que debe co- 


menzar a cumplir lo que ya es y conoce. 

5 Cf. A. ORBE, La uncion del Verbo. Estudios valentinianos, III (Roma 1961); 
W. PANNENBERG, Fundamentos de cristologia (Salamanca 1974) 144-151 (presen- 
cia del Espiritu en Cristo). Volveremos sobre esta cuestion en la parte sistematica, al 
hablar de bautismo o encamacion como momentos constituyentes de Jesu" 
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tido es valida la formulation: Cristo es el hombre del Esplritu. Apa- 
rece en la historia, «ungido», «movido», «llevado» por el Espiritu y 
sale de la historia dandonos «su» espiritu (Jn 19,30) y enviandonos 
el Espiritu Santo (Jn 20,22). 


3. La novedad de Jesus: el anuncio de la llegada del Reino 

La novedad de Jesus y el tema central de su predication es su 
anuncio del Reino de Dios que llega a la historia humana: «Jesus vino 
a Galilea predicando el evangelio de Dios y diciendo: “Cumplido es el 
tiempo y el Reino de Dios esta cercano: arrepentios y creed en el 
evangelio”» (Me 1,15) 6 . El contenido central de la predication y el 
sentido de la existencia de Jesus son la realidad y la realization de la 
soberania real de Dios, como salvation para el hombre. Esta idea del 
Reino de Dios, «Dios Rey», arraigada en los estratos ultimos del AT 
(Sal 145,13; Dan 2,44; 4,3 1), centra toda la predication de Jesus e ins- 
taura la conexion entre la proclamation inicial y las acciones posterio- 
res, las parabolas y las bienaventuranzas, la vocation de Israel y las 
exigencias del discipulado, los milagros, la ultima cena y la muerte en 
la cruz. Con la muerte del Bautista habia fmalizado una fase de la his- 
toria salvifica y comenzaba otra. Hasta ese momento tenian vigencia 
la ley y los profetas, mientras que ahora comienza el Reino de Dios 
(Lc 16,16). A1 orden antiguo de la exigencia y el juicio sucede ahora 
un orden nuevo de la gratia y el perdon. Este contenido salvifico per- 
mite considerarlo como buena nueva, «evangelio», y se hablara del 
evangelio del Reino (Mt 4,23; 9,35; 24,14). 


4. Acontecimiento critico 

La primera caracteristica de este anuncio es su condition de 
acontecimiento critico. Es el punto culminante de un plan de Dios, 
que llegando a su termino, pone a los oyentes ante una situation de- 
cisiva: ante ella tienen que decidirse, porque el momento es critico 1 . 
Tiempo de gracia, que es a la vez de riesgo. Es algo que quisieron 

6 Cf. J. JEREMIAS, o,c., 119; J. BECKER, Jesus von Nazaret, 122-124; W. KAS- 
PER, Jesus, el Cristo (Salamanca l0 1999) 86-89. «Entre todos los judlos de la anti- 
giiedad que conocemos, Jesus es el unico que predico no solo que el fin de los tiem- 
pos estaba cerca, sino tambien que ya habia comenzado la nueva epoca de salva- 
cion», D. FLUSSER, Jesus en sus palabras y en su tiempo (Madrid 1975) 107. 

7 Cf. C. H. DODD, o.c., 70-73. 
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ver los profetas y no pudieron ver. Poder asistir a su despliegue y 
afirmacion en el mundo es una inmensa dicha: «Dichosos los ojos 
que ven lo que estais viendo, porque yo os digo: muchos profetas y 
reyes quisieron ver lo que vosotros veis y no lo vieron, oir lo que vo- 
sotros ols y no lo oyeron» (Lc 10,23-24). La historia de Israel llega a 
su cumbre, porque lo que acontece en Jesus es la culmination de un 
plan de Dios y el cumplimiento de sus promesas. Dios es fiel y llega 
a su pueblo para realizar lo que los profetas habian anunciado y es- 
perado, Por eso la doble exigencia de Jesus: «Alegraos y con- 
vertios». Toda posibilidad de conquistar y toda gracia de recibir algo 
ofrecido comporta el riesgo de no reconocerlo o no acogerlo. Por eso 
la maxima oferta arrastra consigo la maxima «crisis». El reinado de 
Dios lleva consigo el juicio sobre los hombres 8 . 

Para entender el eco real de este anuncio de Jesus hay que revivir 
los anuncios profeticos sobre el Senor que es y viene como Rey a 
salvar a su pueblo 9 . 

«Mi pueblo reconocera mi nombre el dla que yo diga: “Heme 
aqui”. jQue hermosos son sobre los montes los pies del mensajero, 
que anuncia la paz, que trae la buena nueva, que pregona la salva- 
tion, diciendo a Sion: “Tu Dios reina”!» (Is 52,6-7) l0 . 

5. Las promesas y esperanzas del AT 

Sobre ese trasfondo de la esperanza judia, alimentada con la lectu- 
ra de los profetas, el Jesus mensajero del Reino esta evocando las 
grandes gestas liberadoras vividas por su pueblo. Situaciones negati- 
vas (esclavitud de Egipto, exilio de Babilonia, pecado insuperable) a 
las que respondio Dios con tres actuaciones positivas (liberation de 
Egipto, retomo de los dispersados a la patria, abertura a Dios que es la 
patria defmitiva del hombre). La palabra de Jesus evocaba todo eso en 
sus oyentes: una nueva gesta liberadora, sin diferenciar exactamente 


8 Cf. J. Gnilka, «E1 reinado de Dios y el juicio», en Jesus de Nazaret..., 
190-202. 

9 Cf. T. W. MANSON, «God as King», en o.c., 116-236; J. COPPENS, «Le regne 
de Dieu et l’attente de sa venue», en Le messianisme et sa releve prophetique (Leu- 
ven 1989) 7-30. 

10 Cf. Is 40,3; 45,8; Zac 14,9; Miq 2,12-14; 4,6-8; Sof 3,14-20. Jesus muestra 
una predilection por dos libros del AT: el Deuteroisaias (Is 40-56) y Daniel, justa- 
mente porque los dos otorgan una importancia fundamental al anuncio del Reino de 
Dios. A la luz de ellos comprende su mision y la explica a las gentes. Cf. M. D. 
I IOOKER. Jesus and the Servant (London 1959); L. CERFAUX, Jesus en los origenes 
de la tradicion (Bilbao 1970) 88-90; X. Leon-Dufour, Les Evangiles et Vhistoire 
de Jesus (Paris 1963) 438 (atmosfera isaiana). 
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los ordenes, que en aquel momenta iban unidos (perdida de la inde- 
pendence politica, tensiones sociales, etema inquietud del hombre 
ante Dios por su pobreza, soledad y pecado). Se esperaba de Dios que 
el mismo viniera en persona («Yo mismo ire...») o que enviara alguien 
a salvar a su pueblo; las dos formas de mesianismo o actuation salva- 
dora de Dios existen en los textos. Los distintos grupos (fariseos, sa- 
duceos, esenios, apocalipticos...) acentuaban un aspecto u otro de esa 
venida: victoria de Dios sobre los infieles, reconstruccion exterior e 
interior de Israel, justicia, luz. Todas estas ideas y las metaforas co- 
rrespondientes van asociadas a la idea del «Reino». San Mateo inter- 
preta la primera proclamation de Jesus: «Desde entonces comenzo Je- 
sus a predicar y a decir: “Convertios, porque se acerca el Reino de 
Dios”» (Mt 4,17) a la luz del texto de Is 9,1-2 como profecia cumpli- 
da: «E1 pueblo que habita en tinieblas vio una gran luz, y una luz se 
levanto para los que habitan en la region de las sombras de muerte» 
(Mt 4,16). 

La buena nueva de los profetas, relativa al reinado progresivo y 
escatologico de Dios, se expresa con las grandes metaforas que alu- 
den a las maximas necesidades y esperanzas de la vida humana. De 
Dios se espera lo esencial y defmitivo para el pueblo, que es el sujeto 
de la alianza; dentro de el lo es el individuo. Lo que en el AT se ex- 
presa como promesa para el futuro, lo afirma el NT como presente 
con la llegada de Jesus: 

— Aparecera la gloria de Yahve (Is 40,1-5; Mt 3,3; Lc 3,4). 

— Amanecera la salvation (Is 52,1-12; Lc 2,30-31). 

— Llegara el Reino (Is 40,9-10; Mai 3,1; Me 1,14-15). 

— Derramara su Espiritu sobre el Ungido y sobre toda came (Is 
58,6; 61,1; Lc 4,16-21; Hch 2,16-18; J1 3,1-5). 

Todos estos aspectos son maneras de describir lo indescriptible: 
lo que es Dios cuando se da al hombre como Dios. Asi mientras que 
Marcos y Mateo centran el mensaje de Jesus en tomo a la llegada del 
Reino, Lucas lo centra en tomo al don del Espiritu que reposa sobre 
Jesus. Juan despues lo llamara vida nueva y etema. El discurso pro- 
gramatico en la sinagoga de Nazaret parte del texto de Is 61,1, que 
declara cumplido: 

«E1 Espiritu del Seftor reposa sobre ml, porque me ungio para 
evangelizar a los pobres; me envio para predicar a los cautivos la li- 
bertad; a los ciegos la recuperacion de la vista; para poner en libertad 
a los oprimidos; para anunciar un ano de gracia del Senor [...] Y co- 
menzo a decirles: “Hoy se cumple esta Escritura que acabais de oir”» 
(Lc 4,18-19.21). 
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6. Basileia: Realeza, reino y reinado de Dios 

El termino PacnAefa too 0eou (melek Yahve, malkuta Yahve) re- 
mite a experiencias comunes sobre lo que el rey es en las religiones 
de Oriente, como lugarteniente de Dios, que es el verdadero rey del 
mundo; y, sobre todo, a las experiencias especificas con Yahve como 
Dios que ha instaurado alianza con su pueblo, al que ha constituido 
en un «reino de sacerdotes y en una nation consagrada» (Ex 19,6). 
Remite finalmente a una experiencia universal: la dependencia del 
hombre de un poder que lo sobrepasa, al que se tiene que confiar y 
del que espera la reconstruccion de su vida rota y el perdon de sus 
culpas, que colme su anhelo de justicia, que responda al deseo de 
plenitud y paz, que el mismo con su revelation ha suscitado. La pa- 
labra basileia permite varias traducciones: soberania, condition real 
o realeza de Dios; ejercicio de ella sobre sus subditos o reinado; am- 
bito donde se ejerce o reino n . Los dos sentidos, dinamico y local, se 
encuentran en la predication de Jesus y estan explicitados en las pa- 
rabolas 12 . De los tres significados posibles (dignidad real, ejercicio 
de su poder, ambito de su soberania), el segundo es el fundamental. 
Jesus anuncia que Dios viene para ejercer sobre los hombres efecti- 
vamente su condicion de rey. La pregunta clave es que contenido tie- 
ne ese ejercicio: ^exigencia, beneficencia, domination, paz y per- 
don, juicio y condenacion? A diferencia del mensaje del Bautista, el 
de Jesus es una oferta incondicional de gracia por parte de Dios. Ella 
determina el destino del hombre que es invitado a la audition fiel, al 
acogimiento, la conversion y la fe. Por ello, el Reino a la vez que una 
oferta de Dios es un descubrimiento del hombre, reclama una acep- 
tacion, es vivido como una inmensa gracia o suerte, pero tiene que 
ser conquistado y por ello tambien es fruto del esfiierzo. 


7. Reino venido, viniente y por venir 

Las formulas evangelicas oscilan a la hora de fijar con exactitud 
la relation del Reino con el tiempo. Hay dos verbos claves: fjyyiKev 
(Me 1,15; Mt 3,2; 4,17; 10,7: se ha aproximado, esta cerca) y e<t>0ot- 
oev (Mt 12,28; Lc 11,20: ha llegado sorprendiendoos; se ha presen- 
tado, hecho presente). Uno indica la proximidad o inminencia, el 


1 1 Cf. R. BlAzQUEZ, Jesus el evangelio de Dios, 49. 

12 Cf. J. JEREMIAS, Las parabolas de Jesus (Estella 1986); C. H. Dodd, Las pa- 
rabolas del Reino (Madrid 1974); W. HARNISCH, Las parabolas de Jesus (Salaman- 
eu 1989); E. LlNNEMAN, Gleichnisse Jesus (Gottingen 1978); G. Haufe, «raxpa- 
|lo?tn», en DENT II, 712-716 con bibliografia. 
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otro la llegada sorprendente. ^,Es un acontecimiento ya realizado y, 
por tanto, es una presencia que esta dentro de la historia (escatologia 
realizada: Dodd)? ^Es un proyecto abierto del que forma parte Je- 
sus, que va mas alia de el, porque incluye a su comunidad futura y se 
extendera al entero cosmos (escatologia en realization: Jeremias y 
Kiimmel)? ^Es una apelacion personal, concentrada en la palabra 
que provoca a la aceptacion, exige una decision y pone al individuo 
ante la fe o el rechazo (escatologia existential: Bultmann)? ^Es un 
anuncio del fin del mundo, que esta por venir, con el que habria con- 
tado Jesus y que se saldo con un inmenso fracaso (escatologia con- 
secuente: J. Weiss, A. Schweitzer, M. Werner)? Jesus hablaba del 
Reino y realizaba sus signos, pero era consciente de que su plena 
realidad solo se percibiria despues, de que, siendo la plenitud de la 
historia anterior, miraba a una plenitud futura. Por eso Fuller habla 
de escatologia proleptica, G. Florovskij y A. M. Hunter de una esca- 
tologia inaugurada, y Caragounis de una escatologia potential > 3 . 
Todas estas designaciones muestran que en el ministerio de Jesus es- 
taba operante una realidad decisiva ya, pero todavia no definitiva- 
mente manifiesta, que orientaba hacia el futuro, esperando de el su 
acreditacion y consumacion. Los evangelistas, escribiendo desde el 
final, comprueban que el Reino de Dios, venido en el Jesus resucita- 
do, se anticipo como un destello en los milagros. Todo hombre es in- 
vitado ya a acoger en su vida el mensaje del Reino que vendra, lle- 
gando a su plenitud cuando la creacion entera comparta la gloria de 
los hijos de Dios y Cristo entregue toda la creacion y humanidad re- 
dimidas al Padre (Rom 8,18-25; 1 Cor 15,24-28) 14 . 

«Si por el Espiritu de Dios expulso los demonios, es que ha llega- 
do a vosotros el Reino de Dios» (Mt 12,28; Lc 11,20). 

La diversidad de afirmaciones en las sentencias que los evange- 
lios ponen en boca de Jesus respecto de la condicion presente o futu- 
ra de ese Reino, podemos explicarla a la luz del propio proceso de su 
crecimiento y descubrimiento, dentro de las condiciones concretas 
de la propia mision y a la luz de la respuesta que los hombres iban 
dando a ella. De acuerdo con la afirmacion lucana segun la cual Je- 
sus iba creciendo en estatura, gracia y sabiduria (Lc 2,40; 2,52; 1,80 
[Juan Bautista]), podemos tambien pensar que Jesus inicio su anun- 
cio de la venida del Reino como acto de Dios ya realizandose en el 
mundo con su presencia y sus milagros, pero al comprobar que el de- 

13 Cf. C. C. Caragounis, «Kingdom of God», en DJG 417-430. 

14 Cf. J. P. MEIER, «Jesus proclaim un reino futuro», en o.c., 353-472; «E1 Rei- 
no ya presente», en ibid., 473-538. 



sarrollo dependia del acogimiento o rechazo de Israel, Jesus iria ma- 
tizando esas afirmaciones sobre el Reino y abriendolo hacia el futu- 
ro. El se sabe enviado para traer el Reino a los judios, cuyo destino 
es ser hijos del Reino, heredandolo (Mt 8,12), pero si ellos no lo aco- 
gen sera dado a otros. Lo mismo que al rechazar Israel la llamada, 
esta pasa a los gentiles, asi hay una extension del Reino presente ha- 
cia el futuro. La propia identification de Jesus, que no solo realiza el 
destino real del Mesias sino incluye la condicion sufriente del Siervo 
de Yahve, siendo a la vez el Hijo del hombre, exigio el tiempo y se 
realizo a la luz de la propia maduracion y de la reaction de los demas 
ante el. Este proceso personal de Jesus explicaria tambien los acen- 
tos distintos de sus afirmaciones sobre la condicion presente y a la 
vez futura del Reino. La reaction de los hombres condiciona la his- 
toria de la conciencia de Jesus, y esta la forma de presentar el Reino 
como venido , viniendo y por venir. 


8. El contenido teologico, escatologico y soteriologico 
del Reino 

iCual es el contenido real del Reino? Jesus nunca lo define sino 
que lo actualiza con su predication, milagros, relaciones y amistad. 
Reino es lo que acontece en Jesus y con Jesus; lo que Dios realiza 
por medio de Jesus. Podemos distinguir un triple contenido: teologi- 
co, escatologico y soteriologico IS . Pero hay que comprenderlo no a 
la luz de definiciones sino de las metaforas que lo expresan como un 
proceso dinamico, que llega hasta la vida de los hombres y los inclu- 
ye; no como un mero espacio, una doctrina o un hecho objetivable 
ahi. Ante todo hay que recordar que la metafora «Reino de Dios» tie- 
ne diversos acentos en cada evangelista. Si en Mateo el es la idea 
central, en Marcos, en cambio, es la propia persona del Hijo, mien- 
tras que en Lucas prevalece la idea del Espiritu como la gran nove- 
dad ante la que nos encontramos en Jesus. Lo mejor es comprenderlo 
a la luz de las parabolas que, abriendose con la expresion «Con el 
Reino ocurre como...», nos introducen en un acontecimiento, dicen 
lo que les ocurre a los implicados y muestran las consiguientes posi- 
bilidades y exigencias. A traves de todas ellas aparece lo que J. Bec- 
ker ha llamado la «cristologizacion» de la idea del Reino presente ya 
en los sinopticos 16 y que explicitara San Juan. El Reino aparece: 


15 Cf. W. Kasper, o.c., 89-107. 

16 Cf. J. Becker, o.c., 73. 
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— Como sujeto de un proceso: llegar, acercarse, abrirse paso (Mt 

11 , 12 ); ~ 

— Como centro de un acontecimiento transformador: con el le 
acontece al hombre como al que ha encontrado un tesoro y una perla 
(Mt 13,44-46); 

— Como don de Dios a Israel al que le esta destinado, pero que 
puede serle negado: «Por eso os digo que os sera quitado el Reino de 
Dios y sera entregado a un pueblo que rinda frutos» (Mt 21,43); 

— Como proceso de afirmacion y crecimiento, que por si mismo 
avanza en la historia; asi pasa en el Reino de los cielos como ocurre 
con la semilla, la levadura, el grano de mostaza (Mt 13); 

— Como don a la vez que como exigencia de los frutos corres- 
pondientes (Mt 13,44-45; 21,43); 

— Como dinamismo que esta transformando ya la historia: los 
milagros lo muestran activo (Mt 12,28); 

— Como realidad que vendra al final con el Hiio del hombre (Mt 
13,47-50). 

A la luz de estas expresiones podemos concluir diciendo que el 
Reino tiene por origen y contenido a Dios, y por sujeto introductor 
en la historia a Cristo, que afecta decisivamente al tiempo y pone al 
hombre ante nuevas posibilidades, exigencias y amenazas. Lo cen- 
tral es la innovacion teologica (mostracion de Dios), a la que sigue la 
innovacion escatologica (sentido de la historia), la transformacion 
del corazon del hombre (moral) y la exigencia de configurar la vida 
en correspondence con la forma en que Dios se ha manifestado 
(proyecto social). Una comprehension del Reino de Dios que separe 
estos elementos o absolutice uno de ellos, bien sea el religioso (pie- 
tismo), el moral (Ilustracion) o el social (movimientos revoluciona- 
rios), degrada el mensaje de Jesus. 

El Reino no es un hecho resultante de la naturaleza, ni un fruto 
de la cultura. No es el reino de la paz universal, ni de los fines, ni la 
sociedad altemativa, ni la utopia realizada. Los ideales de la Ilustra- 
cion, Kant, Marx, el socialismo, el capitalismo y Bloch han nacido 
de la entrana de la humanidad, afectada por la bondad y el pecado 
del mundo. Como expresiones del reino del hombre tienen la gloria 
y los limites propios del hombre. El Reino de Dios predicado por Je- 
sus es un proceso espiritual resultante de un designio divino y no de 
una mera maduracion de la conciencia humana. No es una realidad 
concluida, sino una realizacion iniciada, que no marcha ciegamente 
hacia su consumacion, sino que integra la libertad del hombre. Abar- 
ca, por ello, presente y futuro, al hombre y a Dios, el corazon y la so- 
ciedad. El Reino se recibe de Dios y es Dios mismo, por eso se pide: 
«Venga a nosotros tu Reino». Sus contenidos convergen pero no se 
identifican con los del reino de los hombres (cf. GS 39). 


Jesus no firndamento su teologia y su doctrina moral a la luz de 
una comprehension del mundo o en la conviccion de la inminente 
venida del Reino. No es la comprehension escatologica la que deter- 
mina su conception de Dios, sino a la inversa. Porque Dios se revela 
y da definitivamente en el, por eso la historia llega a su plenitud (es- 
catologia), el don y la exigencia de la gracia son maximas (moral). 
Los exegetas han discutido la cuestion de como se relaciona la teolo- 
gia con la escatologia en la predication de Jesus. Para unos, lo cen- 
tral es la nueva experiencia que Jesus tiene de Dios, a quien invoca 
'abba, de la que mana su oferta de salvacion a la historia, como mi- 
sericordia y perdon. Para otros, en cambio, es la conviccion de la ac- 
tuation escatologica inminente de Dios lo que ha suscitado en Jesus 
la nueva experiencia e invocation de Dios. Schurmann, Jeremias, 
Schillebeeckx se inclinan a la primera tesis. Merklein, Trilling, 
Schlosser la matizan mostrando la inseparabilidad de una y otra 
perspectiva. Alii donde Dios se revela a si mismo en su ultimidad y 
manifiesta de manera irreversible sus planes salvificos para los hom- 
bres, alii la historia llega a su ultimidad. El concepto de basileia re- 
vela ese saber ultimo de Jesus sobre Dios como Padre y lo muestra 
cfectivo para todos los hombres. Dios, Reino y Cristo se autoimpli- 
can: no son identicos, pero ya son inseparables I7 . 

Asi aparece la conexion entre teologia, escatologia y soteriolo- 
gia: cuando Dios se revela como Dios en plenitud, alii la historia ha 
llegado a su meta, el hombre descubre el sentido de su existencia y la 
posibilidad de la salvacion. Todo ello es resultado de que en Jesus 
Dios se ha mostrado como Padre, ha identificado a los hombres 
como hijos, y los ha invitado a participar en su conciencia diciendo: 
'abba. Jesus ha invocado a Dios con esta formula de absoluta con- 
lianza y luego la ha otorgado como su don supremo a los hombres. 

I lacerse como ninos es participar en el 'abba de Jesus; participation 
cn su filiation y entrada en el Reino de los cielos es lo mismo 18 . 

I Que lugar ocupa Jesus mismo en el acontecimiento del Reino? 
f'.l es el Mensajero de su advenimiento, el Revelador de su contenido 
r exigencias, la Figura expresiva y el Lugar donde es accesible para 
todo hombre. El Reino de Dios no aparece por primera vez con Je- 


17 Cf. H. SCHURMANN, «Das hermeneutische Hauptproblem der Verkiindigung 
lesu. Eschatologie und Theologie im gegenseitigen Verhaltnis», en Traditionge- 
sehuhliche Untersuchungen zu den synoptischen Evangelien (Diisseldorf 
I ‘>68) 13-35; ID., Jesus. Gestalt und Geheimnis (Paderborn 1994) 18-130; 
I 1 ,. SCHILLEBEECKX, Jesus. La historia de un viviente (Madrid 1981); J. SCHLOSSER, 
/.<■ Regne de Dieu dans les dits de Jesus (Paris 1980). 

1(1 Cf. J. Jeremias, Teologia del NT, 87; 265-266; A. SCHENKER, «Gott als Va- 
lei-Sbhne Gottes. Ein vemachlassigter Aspekt einer biblischen Metapher», en 
I /.ThPh 25 (1978) 3-55. 
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sus, ni se agota con el, ya que el pueblo elegido habla hecho ya la ex- 
periencia inicial de tener a Dios como Rey, viviendo de la adoption, 
la gloria y la alianza (Rom 9,4-5). La realidad del Reino se significa, 
se da y se personaliza en Jesus, pero no se agota en el; va mas alia de 
el; puede existir en formas deficientes o fragmentadas, que no se 
identifican explicitamente con Jesus. Existira en el mundo y, dentro 
de el, la Iglesia es el representante del Reino por encargo del propio 
Jesus l9 . 

La realidad que surge a partir de Jesus: milagros, victoria sobre 
Satanas, perdon de los pecados, comunidad de discipulos, esperanza 
del pueblo, capacidad critica frente a las situaciones negativas, re- 
chazo de todo lo que legaliza a Dios y legaliza a los hombres, devol- 
viendo a aquel y a este un rostro personal, y confiriendoles un valor 
infinito porque reflejan a Dios mismo y porque son sus hijos: todo 
eso constituye la realization del Reino. El Reino, por tanto, no se 
deja identificar con nada exterior a Jesus o ajeno a la relation perso- 
nal con el. No hay ya un lugar, tiempo o concepto del Reino al mar- 
gen de Jesus. El es su simbolo real. Dios queda asi religado a la con- 
ciencia y libertad de Jesus por un lado, y por otro a la conciencia y li- 
bertad del hombre, que se encuentra con Jesus. Asi se explica que 
Jesus no defina el Reino, ni flje su llegada, sino que llame a los hom- 
bres invitandolos a seguirle, para hacerlos participes de su propia ex- 
periencia de Dios, de su oracion y filialidad. El Reino solo llega a ser 
real para quien vive en el ambito de Jesus como Jesus. Solo haciendo 
las obras que el hizo con los hombres y siendo hijo como el fue ante 
el Padre, se sabe como es el Reinado de Dios y que significa ser tras- 
ladados a su Reino: 

«E1 es quien nos arranco del poder de las tinieblas y nos ha trasla- 
dado al reino de su Hijo amado, de quien nos viene la liberation y el 
perdon de los pecados» (Col 1,13-14). 

Por eso, el Reino queda desconocido a los de fuera y, permane- 
ciendo misterio, les es dado a conocer a los de dentro. Esta revela- 
tion no tiene lugar como una ensenanza doctrinal; es el resultado de 
estar con Jesus, creer a Jesus y compartir su condition filial: «A vo- 
sotros os ha sido dado el misterio del Reino de Dios, y a los otros de 
afuera solo se les dice en parabolas» (Me 4,11). 

«E1 Reino es en un sentido Jesus mismo, y el lo sabe: el habla de 
el como de una realidad a la cual solo el tiene acceso; el es el unico 
que puede hablar de ella. Y sin embargo, entre el Reino y el existe 


H. MERKLEIN, Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft (Stuttgart 1983) 169. 



una distancia: distancia en el tiempo, porque Jesus esta ya alii mien- 
tras que el Reino no esta todavia mas que en el umbral de la puerta; 
distancia interior, porque Jesus habla de una realidad como distinta 
de el. La action del Reino y la suya no se identifican: Jesus habla, 
circula entre las grandes aglomeraciones de Galilea, cura a los enfer- 
mos, come con los pecadores, realiza gestos visibles, trabaja, siem- 
bra. Durante este tiempo, el grano sembrado en tierra germina y cre- 
ce; la cosecha madura. Por ello, el Reino podriamos considerarlo 
como la fuerza interior, respecto del cual la accion de Jesus es la ma- 
nifestation exterior [...]» . «Si el Reino sigue siendo un misterio in- 

cluso cuando esta en el umbral, eso revela que no puede dejarse ni 
darse a conocer mas que a traves de la existencia y accion de Jesus 
[...] De este Reino siempre cercano y jamas llegado del todo, la exis- 
tencia de Jesus, a partir de su llegada a Galilea, es la figura 
expresiva» 21 . 

La realidad del Reino incluye — dentro de una radical diferen- 
cia — a Jesus con su destino personal y a la Iglesia con su accion his- 
torica. El y ella son instrumentos o mediaciones personales al servi- 
cio de Dios que llega a la vida humana como gracia y misericordia; 
como responsabilidad y exigencia; como perdon y acusacion; como 
don y tarea. Jesus es el que en comunion de oracion, accion y pasion 
con Dios, le muestra real, y suscita una comunidad de discipulos que 
han percibido como la realidad del Reino de Dios no es otra cosa que 
Dios mismo llegando con Jesus, consumando asi la suprema espe- 
ranza humana y anticipando en ffagmentos la salvation. No es un 
acontecimiento temporal inminente; ni una forma de existencia so- 
cial o politicamente concreta. Por eso, se puede hablar de una llega- 
da de Dios que en la humanidad (vida, destino, muerte) de Jesus fue 
plena y victoriosa, mientras que, comenzando a realizarse ya en no- 
sotros, esta todavia pendiente del future, ya que mientras este la his- 
toria abierta y exista la injusticia en el mundo no podemos decir que 
el Reino de Dios ha llegado del todo. Por fin habra llegado el Reino 
de Dios cuando la injusticia haya desaparecido y Dios sea todo en to- 
dos (1 Cor 15,28). 


9. Los destinatarios 

Reino de Dios es una metafora para nombrar al Dios que anuncia 
Jesus, como Padre en amor, perdon, acogimiento de pobres, margi- 
nados, enfermos y pecadores. Estos fueron los destinatarios privile- 


20 J. GuiLLET, Jesus devant sa vie et sa mort (Paris 1971) 64-65. 

21 Ibid., 66-67. 
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giados de su accion y mensaje. Los pobres, en este sentido amplio y 
complejo, son evangelizados (Mt 11,5). A ellos se dirige preferente- 
mente Jesus porque son los que mas le necesitan y porque solo quien 
tiene un alma de pobre no se escandalizara de el (Mt 11,6). Su capa- 
cidad extensiva hacia una riqueza infinita y su anhelo de una pleni- 
tud que nos excede con el reconocimiento de la propia debilidad, 
culpabilidad e indigencia, les permite reconocer la aurora de la sal- 
vacion en la palabra y persona de Cristo. El Reino de Dios es descri- 
to por Jesus en las parabolas como un tesoro y una perla que se en- 
cuentra; como un misterio al que hay que ser iniciado, como la luz 
de la aurora que nos deja presentir y desear el sol (Mt 13,44; Me 
4,11); como un espacio que se conquista por el esfuerzo; como un 
banquete al que se es invitado; como un premio del que uno se hace 
digno y, sin embargo, siempre es un don que se recibe con asombro y 
agradecimiento. El Reino de Dios llega a la vida del hombre, cuando 
Dios llega a ser definitivamente real para el, por el acogimiento de la 
palabra de Jesus y el consentimiento al amor ofrecido. El Reino es lo 
que le acontece a un hombre cuando se integra a Cristo, se deja ani- 
mar por su dinamismo, responde a sus exigencias y vive ante Dios 
como el. Se es «hijo del Reino» participando en la oracion y de la fi- 
liacion de Jesus. Solo siendo asl, como ninos, se «entra», se «posee» 
el Reino de los cielos (Mt 18,3) 22 . 


10. La bella aventura de Jesus y las bienaventuranzas 

A quien le ha sobrevenido el Reino ha tenido la gran suerte. Es 
felicidad y aventura, bella aventura y buena ventura. Las bienaven- 
turanzas son la carta del Reino, como el «Padre Nuestro» es la ora- 
cion del Reino y la eucaristia el banquete del Reino. Todas ellas 
son formulas que indican la realidad personal de Cristo, percibido 
desde el final como el reino realizado en persona: Autobasilela, 
Ipse regnum, Ipse evangelium (Origenes, gnosticos, Tertuliano). 
Las bienaventuranzas tienen la misma complejidad que la metafora 
del Reino y la propia persona de Jesus. Son un enunciado de lo que 
Dios hace y hara, un retrato de Cristo, una afirmacion sobre formas 
humanas de existencia. Solo en un segundo momento son un 
programa moral. 

— Son proclamation de una realidad que Dios otorga ya y de lo 
que llevara a cabo en el future con quienes vivan unas determinadas 
actitudes (contenido teoldgico). 


J Jeremias, «/,Quienes son los pobres?», en Teologia del NT, 133-138. 
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— Son experiencia de gracia y bella aventura por parte de quie- 
nes han seguido a Jesus, que fue quien se aventuro bien, poniendo su 
vida en servicio y sacrificio (Me 1 0,45) y en la resurrection fue re- 
conocido como bienaventurado (contenido soteriologico) . 

— Son exhortation imperativa a vivir unas actitudes que dan ac- 
ceso a la realidad del Reino entrando en el (contenido moral). 

— Son la definition retrospectiva del destino de Jesus que es el 
que se aventuro bien (contenido cristologico). 

— Son la proposition paradojica y revolucionaria que desde la 
definition de Dios subvierte las categorias de actuation de este mun- 
do y sus poderes (contenido social-revolucionario) 23 . 


11. Conclusion: Jesus, flgura personal del Reino 

Ya podemos dar una primera respuesta a la pregunta central de la 
cristologia: /.Quien es Jesus? Jesus es el Mensajero del advenimiento 
de Dios a la historia como gracia, sanation y acogimiento incondi- 
cional del hombre. El, que es etemo y esta siempre presente a ella 
como Creador, por Jesus se torna manifiesto y operante en el mun- 
do 24 . Este advenimiento de Dios como providencia amorosa, acogi- 
miento de desvalidos y pobres, defensor de excluidos y marginados, 
perdon de pecadores, valedor de la justicia, se explicita y hace trans- 
parente en la persona y acciones de Jesus. El Reino es una metafora 
para expresar a Dios en accion y relation, cuya clave interpretativa 
es la persona de Cristo. Jesus situa su mensaje en la linea de las 
promesas y esperanzas profeticas del AT, declarandolas cumplidas. 
Su vida es una parabola en accion. El en persona es la parabola de 
Dios 25 . Las correspondientes situaciones historicas de pobreza, des- 
esperanza y pecado deben ser descubiertas e interpretadas por sus 
mensajeros y a partir de ellas debe ser anunciado Cristo, como men- 
sajero del Reino, de forma que los hombres puedan reconocer en el 


23 Cf. J. Dupont, Les Beatitudes, I-II (Paris 2 1969); III (Paris 2 1973); ID., El 
mensaje de las Bienaventuranzas (Estella 1980); G. STRECKER, «gaKdptOi;», DENT 
II, 126-135. 

24 «Hay momentos particulares en las vidas de los hombres y en la historia de la 
humanidad, cuando lo que es permanentemente verdad (si bien en gran manera no 
reconocida) viene a ser verdad manifiesta y operante. Tal momento de la historia esta 
reflejado en los evangelios. La presencia de Dios entre los hombres, que es una ver- 
dad de todos los tiempos y lugares, vino a ser una verdad operante». C. H. DODD, El 
fundador del cristianismo, 74. 

25 Asi lo designan E. JUNGEL, Paulus und Jesus (Tubingen 1967) 174-215, y E. 
SCHWEIZER, Jesus das Gleichnis Gottes. Was wissen wir von Jesus? (Gottingen 
1995). 
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al Salvador y Redentor. Jesus hace real a Dios en cada vida humana, 
al hacerla participe de su filiation, libertad y responsabilidad para 
con el mundo. Quien ha descubierto el tesoro y la perla, ordena y re- 
lativiza todo lo demas desde ellos, primero para poder poseerlos y 
despues para no perderlos. Jesus existio ante Dios y lo comprendio 
como Creador soberano, Senor universal y Padre providente 26 . 

El encuentro con el es gracia y drama. Ante el se descubre el pe- 
cado lo mismo que la luz identifica a las tinieblas y estas, viendose 
descubiertas y amenazadas, tienen que elegir: dejarse convertir en 
luz o entenebrecerse. Esta es la lectura que hace el evangelio de San 
Juan despues de definir a Cristo como la luz venida al mundo (Jn 
12,46). El, que es luz, es crisis-juicio del mundo (Jn 12,31). El ha ve- 
nido no para juzgar sino para salvar al mundo. Su palabra acogida 
traslada al hombre a la plenitud patema de Dios; rechazada es juicio, 
porque entonces el hombre se queda en la infinita soledad de su con- 
dition creatural, pensada por Dios como capacidad de infinito y or- 
denada a participar en su amor. En ese sentido el evangelio es conde- 
nacion, como reverso de la bienaventuranza y felicidad que ofrece. 
«No he venido a juzgar el mundo, sino a salvar el mundo. El que me 
rechaza y no recibe mis palabras, ya tiene quien le juzga: la palabra 
que yo he hablado, esa le juzgara en el ultimo dia» (Jn 12,48). Jesus, 
una vez resucitado, se convierte en lugar y clave del Reino, en cuan- 
to anticipo de una consumacion que esta por venir y que debe afectar 
a todos los hombres. En este sentido, llegada del Reino y fin de la 
historia coinciden. «E1 concepto de Reino de Dios es paralelo con el 
concepto joanico de Vida eterna y el concepto paulino de Salvacion. 
Lo mismo que aquellos que creen en la obra reconciliadora de Cristo 
podemos decir que poseen vida eterna, estan en Cristo o estan salva- 
dos, a pesar de que la vida etema y la salvacion son esencialmente 
conceptos escatologicos, de la misma forma los creyentes podemos 
decir que han entrado ya en el Reino de Dios, a pesar de que el Reino 
de Dios, como vida etema y salvacion, propiamente solo pueden ser 
experienciados al final del tiempo» 11 . La metafora del Reino, como 
la realidad de Dios de la que es espejo, abarca asl las tres dimensio- 
nes en que la vida humana se realiza: el pasado (aparecid en Jesus), 
el presente (lo poseemos como prenda al oir su palabra y participar 
en sus sacramentos) y la esperanza en elfuturo (como plenitud pro- 
metida que consumara el mundo). 

26 Cf. P. Grelot, Dieu le Pere de Jesus Christ (Paris 1994); J. DUPONT, «Le 
Dieu de Jesus», en NRT 109 (1987) 321-334; E. KURT, Das Bild Gottes in den 
synoptischen Gleichnissen (Stuttgart 1988); J. SCHLOSSER, El Dios de Jesus (Sala- 
manca 1995). 

27 C. C. Caragounis, a.c., 425. 
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II. LOS MILAGROS 

1 . Curaciones y exorcismos 

La actividad publica de Jesus se concentra en dos actividades 
principales, «hacer y ensenar» (Elch 1,1): predication del Reino de 
Dios y operation de milagros 28 . 

«Recorria toda Galilea ensenando en las sinagogas, predicando el 
Reino de Dios, y curando en el pueblo toda enfermedad (voooc) y 
toda dolencia (|ia/.aida)» (Mt 4,23; 9,35). 

Esa misma actividad se la encarga a los apostoles (Mt 10,1) y la 
asumira despues la Iglesia como tarea especifica. Las acciones de Je- 
sus son designadas con tres terminos di versos: duvapen;, xepaxa, 
crripeia, traducidos generalmente los tres al latin con una unica pala- 
bra, miraculum, y a las lenguas europeas: milagro, Wunder, won- 
der..:. lo que suscita o es signo de admiration y asombro, porque 
rompe el curso ordinario de las cosas, a la vez que incita a preguntar 
por la identidad de quien lo realiza y adherirse a la causa a la que sir- 
ven. El NT distingue claramente tres dimensiones: a) Hecho percibi- 
do como prodigio, portento, cosa extraordinaria. b) Expresion de 
una potencia, que alguien posee para realizar dicha accion, que rom- 
pe el curso de la vida acostumbrada. c) Signo que da que pensar, 
orienta hacia el que realiza tales acciones, invita a mirar en una di- 
rection y a asumir la existencia de forma nueva. Esas tres perspecti- 
vas, que aparecen en la actividad de Cristo, estan referidas a Dios, 
quien con ellas acredita a aquel como su mensajero: 

«Jesus Nazareno, varon acreditado por Dios entre vosotros con 
portentos (Tepaxa), potencias (Suvagei^) y signos (ar|peia)» (Hch 
2 , 22 ). 


2. Portentos, potencias, signos 

Los relatos de milagros son posteriores a la muerte y resurrec- 
tion de Jesus y reciben de ellas una luz que permite a los evangelis- 
tas interpretarlos como anticipaciones de la potencia con que Dios 
actuo definitivamente en la resurrection, como signos reveladores 


28 Cf. X. LfiON-DUFOUR, Los milagros de Jesus segun el NT (Madrid 1979); 
R. LaTOURELLE, Milagros de Jesus y teologla del milagro (Salamanca 1988); 
F. MUSSNER, Los milagros de Jesus. Una initiation (Estella 1983). 
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de la identidad de Jesus y expresivos del Reino que llega con el. 
Cada evangelista acentua una de esas tres dimensiones: Marcos des- 
cribe, sobre todo, los portentos que realiza Jesus y le acreditan como 
Hijo de Dios; Mateo acentua el poder magisterial y Lucas la temura 
compasiva de Jesus. Juan, en cambio, utiliza casi siempre el termino 
crripevov. Para el los milagros tienen como finalidad revelar la gloria 
de Jesus y hacer posible a los discipulos que, reconociendolo como 
Mesias e Hijo de Dios, crean en el. 

«Este fue el primer milagro que hizo Jesus en Cana de Galilea, 
manifestando su gloria, y creyeron en el sus disclpulos» (Jn 2,11). 

«Estos signos fueron escritos para que creais que Jesus es el Me- 
sias, el Hijo de Dios, y para que creyendo tengais vida en su nombre» 
(Jn 20,31). 


3. Contexto de los milagros en los evangelios 

El contexto vital en que los evangelios nos relatan los milagros 
es la vida de la primitiva Iglesia, que ve la totalidad de los hechos de 
Jesus como expresion de la presencia y el poder de Dios. El mismo 
que acompano al pueblo elegido con prodigios, acompano despues a 
Jesus y acompana ahora a la Iglesia. Todos ellos juntos mostraban 
que en la vida de Jesus, ya habia actuado de manera abrumadora el 
poder de Dios, el mismo poder que se habia manifestado despues en 
la resurreccion. Los evangelios presentan los milagros como conjun- 
to y en este sentido los estilizan, universalizan y resumen. No les 
preocupa cada milagro aislado ni los detalles particulares, sino la to- 
talidad de hechos, palabras y destino de Jesus, que reciprocamente se 
interpretan y acreditan. Pero, (.cual es el contexto vital y el sentido 
que Jesus mismo atribuye a sus curaciones y exorcismos? 29 . 

Son la expresion innegable de que el Reino de Dios ha llegado a 
los hombres y de que el, como el mas fiierte, arroja al fuerte que tie- 
ne subyugado al mundo 30 . «Si yo arrojo los demonios por el espiritu 
de Dios (dedo de Dios [Lc 11,20]) es que ha llegado a vosotros el 
Reino de Dios» (Mt 12,28). Reino y milagros son inseparables. Los 
milagros muestran la potencia inherente al Reino como realidad ya 


29 Cf. H. COUSIN, Relatos de milagros en los textos judios y paganos (Estella 
1989); A. GEORGE, «Paroles de Jesus sur ses miracles», en J. DUPONT (ed.), Jesus 
aux origines de la christologie (Gembloux 1975) 283-301; G. THEISSEN, Urchristli- 
che Wundergeschichten (Gutersloh 1974). 

30 Cf. J. JEREMIAS, «La victoria sobre el poderio de Satanas», en Teologia del 

NT, 107-119. • • 
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operante y no solo como palabra y promesa. En los ultimos siglos, 
los milagros han sido pensados, ante todo, en relation al conoci- 
miento y acreditacion de Jesus como profeta y revelador de Dios. En 
este sentido el Vaticano I los ha enumerado, junto con las profecias y 
la Iglesia, como signos de la credibilidad del cristianismo 31 . El mo- 
menta acreditativo es un momenta segundo respecto de otro que es 
el primero: su caracter dinamico y actualizador del Reino y el otor- 
gamiento a los hombres de su realidad salvifica (salud, perdon, liber- 
tad de poderes maleficos, alimento y vida frente a la muerte). Los 
milagros son motivos de credibilidad porque previamente son reali- 
dad salvifica en acto. Como consecuencia son pruebas para creer en 
Cristo. Nuestra fe es, entonces, el acto por el que respondemos a la 
presencia divina actuante ante nosotros. Los milagros son asi actua- 
lization del Reino de Dios que viene con Jesus y acreditacion de Je- 
sus como su mensajero; identifican a Jesus y Jesus se identifica a si 
mismo por ellos como el que ha de venir (Mt 11,3), remitiendo a los 
discipulos de Juan, que le preguntan por su identidad, a las obras que 
hace: 


«Id y contad a Juan lo que ois y veis: los ciegos ven y los cojos 
andan, los leprosos quedan limpios y los sordos oyen, los muertos re- 
sucitan, la buena nueva se anuncia a los pobres y bienaventurado 
aquel que no se escandalizare de mi» (Mt 1 1 ,4-6). 

«E1 que ha de venir» es un titulo mesianico (Mt 3,1 1; Jn 1,27). La 
respuesta de Jesus remite a los textos profeticos en que se anuncia la 
salvacion de Dios y los signos que la acompanaran. La venida del 
Reino, la mesianidad de Jesus y los signos que traen la salvacion de 
Dios constituyen una misma realidad (Is 26,19; 29,18; 35,5-6; 42,18; 
61,1; Mai 3,1-5). 


4. Las cuestiones de fondo: posibilidad y existencia 
de los milagros 

Dos son las cuestiones modemas frente a los milagros: 1) (.Han 
existido? 2) (.Son posibles? A la primera pregunta la respuesta es do- 
ble: 1) Los relatos actuales no son actas notariales hechas por testi- 
gos presenciales sino sumarios redactados en la Iglesia, haciendo 
memoria de Jesus y bajo la accion del Espiritu, que por medio de los 
apostoles continuo realizando tales milagros. Memoria del pasado y 
experiencia del presente se suman para dar una imagen global de Je- 


31 Cf. infra, nota 1 1 en capitulo VI. 
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sus, sin preocupacion por matices y diferencias, acreditandolo como 
alguien en quien achia el poder de Dios (taumaturgo, exorcista, me- 
dico). 2) No es posible recuperar unas fuentes que no contengan ta- 
les hechos, de tal forma que a la luz de las fuentes actuates nunca ha 
existido un Jesus sin milagros. 

«Aun aplicando normas rigurosamente criticas a las historias de 
milagros, vemos que siempre queda un nucleo que puede captarse 
historicamente. Jesus realizo curaciones que fueron asombrosas para 
sus contemporaneos» 32 . 

«Si el historiador puede hacer una aftrmacion, no parece arbitraria 
la siguiente: al presentar a Jesus bajo los rasgos de un exorcista y de 
un curador, la Iglesia primitiva lejos de inventar, se limito a conser- 
var el recuerdo de uno de los aspectos de su fundador» 33 . 

Afirmada la existencia irrecusable de milagros, menos facil es 
enumerar cuantos fueron y tipificarlos. En primer piano estan siem- 
pre dos tipos: arrojar demonios y curar enfermedades (Lc 13,32) 34 . 
La captura del hombre por el poder del mal y por la enfermedad son 
las dos expresiones supremas de la perdida de la libertad y de la dig- 
nidad. Al liberar Jesus a enfermos y poseldos les devuelve el gozo de 
la existencia y la soberania sobre la propia persona. Con ellos recu- 
peran la dignidad de hijos de Dios. Cristo cura y libera, movido por 
sus entranas de misericordia, para devolver a los hijos de Dios lo que 
este les ha otorgado y que el mal, el pecado, la violencia, la sociedad, 
la pobreza o la enfermedad les han sustraido (Lc 13,16). En el NT 
podemos distinguirlos segun el sujeto que los realiza: milagros que 
hace Dios con Jesus (conception virginal, transfiguration, resurrec- 
cion); milagros que hace Dios por Jesus (35 curaciones de enferme- 
dad; 3 exorcismos; 3 resurrecciones de muertos; 19 superaciones de 
elementos o milagros de naturaleza); milagros que hacen los aposto- 
les y miembros de la Iglesia en continuidad y obediencia a Jesus 35 . 

Los milagros de Jesus hay que situarlos en continuidad con las 
gestas o proezas (geburot) que Dios hizo con su pueblo en el AT y a 
la vez en continuation con las que ha hecho en la vida de la Iglesia. 
Los relatos actuates recuerdan que Jesus transformo la vida fisica, 
psiquica y espiritual de quienes estuvieron a su lado y se confiaron a 

32 J. JEREMIAS, Teologia del NT, 1 15. 

33 S. LliGASSE, «E1 historiador en busca del hecho», en X. LEON-DUFOUR (ed.), 
Los milagros..., 128. 

34 Cf. H. REMUS, Jesus as Healer (Cambridge 1997), con bibliografia completa. 

Para la enumeracion y tipificacion de los milagros, cf. X. LEON-DUFOUR 

(ed.), Los milagros, 207-276; X. LEON-DUFOUR, Diccionario del NT (Madrid 1977) 
305-307; G. THEISSEN-A. MERZ, «Jesus, Salvador; los milagros de Jesus», en El Je- 
sus historico..., 317-354. 
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el; y que eso mismo es posible a quienes creen en el dentro de la 
Iglesia. Los destinatarios del evangelio pueden esperar del Jesus Re- 
sucitado lo mismo que los contemporaneos recibieron del Jesus te- 
rrestre. La Iglesia no ha hecho una teoria del milagro, como Jesus no 
hizo una teoria del mal, de la enfermedad o de la posesion diabolica. 
Mas que una actitud teorica explicativa, Jesus tomo una actitud mi- 
sericordiosa y terapeutica. La capacidad curativa de Jesus deriva de 
su potencia personal. No tiene mucho sentido hacer el diagnostico 
de las enfermedades y posesiones diabolicas que el euro, a la luz de 
la medicina modema. Cristo anuncio el Reino, invito a los hombres a 
integrarse a el, fue revelacion y don de Dios para aquellos hombres 
que pensaban y reaccionaban a los signos validos de su tiempo. Los 
milagros no son el enunciado de una posibilidad universal sino la su- 
peracion de un mal particular y el remedio de una necesidad propia 
de una persona, en tiempo y lugar concretos. Por tanto, no se los 
puede interpretar reduciendolos a nuestras categorias actuales ni son 
directamente transferibles de aquel mundo al nuestro. Sin embargo, 
lo que es comun a la historia de Jesus, a la historia de la Iglesia y a 
nuestra historia es la permanente capacidad transformadora que la 
persona de Jesus sigue teniendo en el orden fisico (salud), psiquico 
(sanation) y religioso (salvation). Y eso es lo decisivo y significati- 
ve en Cristo: por el todo hombre, el de entonces y el de ahora, se en- 
cuentra con poder para asumirse, levantarse, superar su historia ante- 
rior y veneer los poderes del mal. Jesus restaura a las personas hacia 
su posibilidad suprema: ser libres para ser hijos de Dios y projimos 
de sus hermanos. Esto lo lleva a cabo porque es el Hijo y porque en 
su encamacion se hizo projimo absoluto de cada hombre 36 . 

La posibilidad fundamental del milagro depende de nuestra com- 
prension de la realidad, del hombre y de Dios. Los milagros no son 
una violation o suspension de las leyes de la naturaleza, sino su ex- 
tension significativa y dinamica, realizada por Dios para significar 
su voluntad y comunicar su gracia al hombre. El mundo, que es crea- 
tion de Dios para el hombre, puede ser elevado por Dios en un mo- 
mento concreto a signo de revelacion y medio de gracia para el mis- 
mo hombre. Por eso el milagro deriva de la potencia creadora de 
Dios, de la potencia obediencial de la creatura, de la capacidad 
receptiva de esta y de la confianza que el hombre otorga a su crea- 
dor 37 . Es una innovation de realidad divina; no es fruto de la natura- 


36 Cf. K. Rahner, «Los milagros en la vida de Jesus y su valor teologico», en 
Curso fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1 989) 300-311. 

«Hic si ratio quaeritur, non erit mirabile; si exemplum poscitur, non erit singula- 
re. Demus Deum aliquid posse, quod nos fateamur investigate non posse. In talibus re- 
bus tota ratio facti est potentia facientisw. S. AGUSTIN, Epist. 137, 2,8 (BAC XI, 108). 
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leza en cuanto tal sino de la soberanla de Dios, que se da de manera 
nueva al hombre en la historia. Si en un sentido general se afirma 
que todo es milagro por ser fruto de la gratuita y libre accion creado- 
ra de Dios, sin embargo la naturaleza, la belleza, el ser humano, la 
sorpresa de la vida, el amor no son milagro en el sentido preciso: es 
decir, un hecho que rompiendo el curso normal de la vida humana o 
de la naturaleza se convierte en una sorpresa y es percibido por el 
hombre como una gracia y llamada de Dios. Lo natural fijo y univer- 
sal es el soporte necesario para reconocer un signo particular, «so- 
brenatural». Para que el milagro sea reconocido como tal, tienen que 
darse unas condiciones especiales de forma que esa donacion sea di- 
ferenciable del curso de la naturaleza y de las obras de la cultura hu- 
mana. El milagro, para reclamar un reconocimiento publico, tiene, 
por tanto, que ser un prodigio de orden fisico observable, tener un 
caracter puntual, acontecer en un ambito religioso, mostrar una di- 
mension de gratuidad, orientar hacia Dios para instaurar una rela- 
cion nueva con el o percibir una nueva mision que el confia. Distin- 
guimos tambien los milagros fundantes del origen, con caracter uni- 
versal y significacion permanente (los de Jesus y la era apostolica), 
de otros posibles milagros posteriores. Los milagros en la vida priva- 
da pueden ser evidentes para quien los recibe y no pierden su verdad 
y exigencia para el, aunque no pueda demostrar su realidad ante los 
demas y estos no los reconozcan como tales. Los milagros y revela- 
ciones privadas son un don particular para quien los recibe, pero los 
demas no tienen obligacion de reconocerlos. 


5 . Multiple significacion de los milagros en el NT 

A la luz de lo anterior aparecen las propiedades que los milagros 
tienen en la vida de Cristo, y el horizonte en el que hay que entender- 
los dentro del cristianismo. El milagro es: 

a) Obra de Dios. El NT pone a Dios como autor de los mila- 
gros. Dios creador de la nada y Padre amoroso de los hombres y del 
mundo es su origen; el les otorga su sentido especifico y hacia el 
orientan. Unos hechos que no revelasen la trascendencia y a la vez la 
inmanencia, la santidad y a la vez la bondad de Dios para el hombre, 
por mas portentosos que parezcan, carecen de caracter religioso y no 
pueden ser considerados como milagros, es decir, como obras de 
Dios. 

b) Realizacion de Cristo. El es el Mediador de la accion divina. 
Pasan por su conciencia y por su libertad. Son obras de su persona, 
revelan su corazon, transmiten su forma de comprender el mundo y 
de verselas con el hombre, muestran sus entranas de misericordia. Si 
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Dios es el origen ultimo de los milagros, Jesus es el realizador proxi- 
mo y conocemos la realidad de aquel a traves del modo como este 
los realiza. Realizados por Jesus, este es acreditado por ellos como 
portador de la revelation y de la salvation divinas. Los milagros del 
evangelio no son pensables sin pensar la persona de Jesus y esta ya 
es de hecho impensable sin los milagros. 

c) Signos para el hombre. El objetivo primordial del milagro no 
es asombrar o asustar al hombre, sino llamarlo, invitarlo, introducirlo 
en un dialogo con Dios, en el cual se da una comunicacion de la con- 
ciencia divina al hombre. Por tanto, los milagros integran al destinata- 
rio en un proceso, cuyo contenido y desembocadura final dependera 
de su decision. Por estar destinados a unos hombres concretos, los mi- 
lagros son propios para cada epoca y proporcionados a ella. 

d) Superacion del orden normal de la creacion (signa recrea- 
tionis). En este sentido, son suscitadores del asombro del hombre. Se 
trata de una nueva irruption de la potencia divina en el ser creado, 
por la cual este puede crear otros efectos, porque participa de una 
forma mas intensa de la vida divina. No se trata, por consiguiente, de 
una negation o derogation de sus leyes, sino de un incremento de 
realidad divina, que acerca mas a Dios. La naturaleza cumple asi me- 
jor su esencial mision: servir al hombre para que este alcance a Dios. 
La naturaleza en cuanto creacion esta al servicio del destino de gra- 
cia propio del hombre. El milagro, liberandola de los poderes del 
mal, la sana y la plenifica. 

e) Anticipacion del destino escatologico de la humanidad. Este 
consiste en la comunion con Dios y en la plenitud de vida humana 
derivada de aquella. Esa vida fiitura, que sera definitiva, se anticipa 
en esta. Los milagros son asi destellos que nos dejan sospechar lo 
que sera la vida del hombre cuando Dios lo sea todo en el y este del 
todo redimido (signa proleptica consummationis) . El milagro, en un 
sentido, testifica, acredita y realiza inicialmente esa autocomunica- 
cion divina. Y en este sentido, en cuanto resultado de una interven- 
tion historica nueva de Dios, signo de la gracia y de la gloria, es el 
tambien sobrenatural. 

f) Significado para la cristologia: Los milagros son los signos 
del Reino que viene. Acreditan a Jesus como Mesias y tras el reco- 
nocimiento de tal funcion, otorgada por Dios, comprometen a los 
hombres invitandolos a creer en el. Simbolizan la permanente activi- 
dad creadora de Dios en la historia humana en funcion de sus hijos. 
Son una serial que muestra la eficacia de las palabras de Jesus, recla- 
mando tener una autoridad dada por el Padre para llevar a cabo su 
obra en el mundo. 

El milagro abarca los siguientes niveles de realidad y de sentido: 
teologico (autotestification y autocomunicacion de Dios al hombre); 


62 


P.I. La historia y destino de Cristo. Cristologia biblica 


cristologico (acreditacion de Jesus, refiriendose a Dios y dandose a 
los hombres); antropologico (llamada al hombre para iniciar un dia- 
logo de sanacion y salvacion con Dios en Cristo); soteriologico 
(otorgamiento del poder de Dios, mediante la relacion con Cristo 
como sanacion, liberacion y santificacion de la persona); cosmoldgi- 
co (alteracion del orden acostumbrado en el mundo, mediante lo cual 
el sujeto es alertado, la realidad es sanada y puesta al servicio del 
hombre); escatologico (anticipacion de la vida divina prometida, 
abriendo asi este mundo a una realidad mas plena que la que ahora 
deja sospechar en su curso de experiencia inmediata). 

El milagro no viene a sustituir el trabajo, el esfiierzo y la inventi- 
va de los hombres; ni a cambiar los criterios por los cuales hay que 
elaborar y transformar este mundo. Los milagros no son el sustituto 
cristiano de las necesarias acciones y revoluciones de la humanidad. 
Tampoco son un producto directo del mundo ni del hombre, sino don 
de Dios, destellos anticipadores del mundo que viene; prolepsis de la 
nueva creacion y de la nueva humanidad que esperamos y que se nos 
manifiesta radicalmente vencedora en la resurreccion de Jesus. La 
resurreccion de Jesus es la otra clave del arco, necesaria para enten- 
der los milagros ya que en ella se manifiesta de manera absoluta- 
mente plena la accion de Dios como sanacion definitiva de lo que es 
la mortalidad, enfermedad y limitacion de la existencia humana irre- 
denta. Es la anticipacion victoriosa de lo ultimo y, con ello, el Resu- 
citado se convierte en prototipo de la humanidad futura. 

El milagro tiene que ver no con extranos enigmas, sino con el 
Misterio de Dios, no entregado como potencia que se pueda utilizar 
al margen de el o frente al mundo, sino como gracia para sostener 
nuestra debilidad en el tiempo, como promesa que nos sostenga ante 
el futuro, y como ayuda para la transformacion del mundo, que Dios 
no nos ahorra, sino que nos exige. El milagro es la victoria de Jesus 
sobre el mal, sus senores y servidores. 


6. Conclusion: Jesus, medico humilde y taumaturgo poderoso 

A la luz de los milagros podemos responder a la pregunta: 
iQuien fue y quien es Cristo? Es medico humilde y taumaturgo po- 
deroso. Alguien con poder (taumaturgo) y con misericordia (cura- 
dor). Ha revelado y mostrado que el Poder supremo (Dios) es la su- 
prema com-pasion (Dios solidario y encamado), transmitiendolo al 
mundo con sus propios actos y comportamientos. El revela lo que 
Dios es y hace lo que Dios quiere que haga; por eso es Dios mismo 
quien cura en el. Las curaciones y los milagros de Cristo, en cuanto 
son su victoria sobre el fuerte de este mundo, Satanas (Lc 11,19-21), 
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no siistituyen los necesarios metodos de la medicina ni las institucio- 
iii'n de la sanidad, sino que restauran el hombre a su potencia, digni- 
dml y libertad personal, para que el restaure el mundo y lo resane a 
iiiiiigcn de la bondad y misericordia de Dios. Cristo cura los dolores 
(voooi) en el orden fisico y las dolencias (paxcmai) en el orden es- 
pi ritual. No es un sucedaneo de nada pero es un poder para todo. 
( iini entonces con los mismos remedios que ha seguido curando a lo 
lingo de la historia: su convivencia, amistad, ejemplo, doctrina, 
I'spiritu Santo, contacto de su came en los sacramentos y, de manera 
Miprcma, en la eucaristia. El en persona es la curacion y la salvacion; 
i:stu no es aislable como un farmaco al margen de la relacion con el. 
I ,os milagros presuponen la fe en un sentido y en otro la hacen posi- 
hle. Una cristoterapia sin fe en Cristo y sin cristologia es pura ma- 
gin. indigna y envilecedora del hombre. Los milagros incitaron al 
hombre a acoger a Cristo, creyendole. Milagros y fe se exigen en re- 
ciprocidad: donde hay signos para creer nace la fe, y donde hay fe se 
piicdcn percibir los signos de Dios. Esa ley vale para el tiempo de Je- 
■nis en Galilea y para el tiempo de Jesus en la Iglesia. Quien yendo 
■mis alia de si mismo, otorga confianza a Dios, que puede salir al en- 
i uentro de nuestra vida (fe), ese puede reconocer su llamada y su ac- 
cion en el mundo (milagro). A su vez quien se encuentra con esos 
signos de Dios y no se absolutiza a si mismo, reconocera en ellos la 
prescncia y llamada de Dios. Pero el milagro nunca es un absoluto 
que retiene al hombre sino algo que lo abre a la realidad divina; es el 
puente para el encuentro con Dios, la mediacion para descubrir y en- 
li egarse a la persona de Cristo. Este encuentro es el que otorga aque- 
11a certeza que funda definitivamente la fe 38 . 

La persona de Jesus hace presente el poder y el amor del Padre 
para sus hijos, integrandolos a su filiacion y a su oracion. El remite 
a I unico que es salvacion: Dios, pero le hace transparente como mi- 
sericordia, vencedora del mal, y presente en sus propias acciones. En 
relacion con los curanderos del medio helenistico Jesus fue designa- 
do medico: solus medicus, medicus et medicamentum, spiritualis Hi- 
pocrates, medicus humilis. Tertuliano describe a Cristo como predi- 
cator et medicator. Este es un motivo central en San Agustin y San 
Buenaventura. Una inscription encontrada en Timgad (norte de 
Africa) invoca asi a Cristo: «Rogo te, Domine, subveni Christe, tu 
solus medicus, sanctis et poenitentibus» 39 . 

38 «E1 milagro se experimenta como accion de Dios solo en la fe. Por tanto, no 
fuerza a la fe. El milagro mas bien la pide y la confirma». W. KASPER, Jesus, el Cris- 
to, 117. 

39 Cf. G. DUMEIGE, «Le Christ medecin», en DSp X (1978) 1049-1053; 
.1. GUILLET, «Jesus medecin», en Jesus Christ dans le monde (Paris 1974) 59-64; 
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III. PRETENSION DE AUTORIDAD Y TITULOS DE IDENTIDAD 


1 . La cristologia implicita como tercera via entre positivismo 

y escepticismo historicos 

Tarea de la cristologia es saber que hizo y que dijo Jesus, pero so- 
bre todo descubrir la conciencia que tenia de si mismo. qComo com- 
prendio su persona y su mision? Ha habido dos posturas extremas. 
El positivismo historico piensa que la identidad de Jesus esta mani- 
fiesta en las formulas y titulos que los otros le dan y que el se da a si 
mismo en los evangelios, de forma que entre el mensaje de Jesus, en 
donde el es el predicador, y la cristologia de la Iglesia, en la que el es 
objeto de la predicacion, habria una identidad total. El escepticismo 
historico, por el contrario, piensa que los evangelios son textos ela- 
borados por la Iglesia tras la Pascua y que la cristologia que propone 
la Iglesia esta en discontinuidad con la predicacion de Jesus. El suje- 
to predicado por la Iglesia no seria el mismo sujeto que el predicador 
del Reino. Frente a esta altemativa, en los ultimos decenios se ha ex- 
plorado una tercera via para encontrar la continuidad entre la con- 
ciencia que Jesus tenia de si mismo y lo que la Iglesia piensa sobre 
el. Se trata de la «cristologia implicita» o «cristologia indirecta», «en 
acto», «en realization)) (Bultmann, Conzelmann, Marxen) 40 . 

Existir implica para el hombre pensar y proyectar, recordar y an- 
ticipar. No es posible una vida humana sin una cierta autocompren- 
sion de la existencia y un cierto proyecto de futuro. En la forma de 
vivir y de comportamos expresamos lo que somos y lo que queremos 
ser, por quien nos tenemos y a que aspiramos. Sin hacer un tratado 
de antropologia, todos dejamos percibir cual es la conciencia que te- 
nemos de nuestra identidad. En este sentido reconocemos que Jesus 
no ha hecho afirmaciones solemnes sobre si mismo; no ha hecho di- 
rectamente teologia ni antropologia y menos cristologia. Ha vivido 

M. GESTEIRA, «“Christus medicus”. Jesus ante el problema del mal», en RET 5 1/2-3 
(1991) 253-300; A. GESCHE, Dios para pensar. I. El mal-El hombre (Salamanca 
1995). La expresion «cristoterapia» puede, por tanto, tener un sentido legltimo (la fe 
en Cristo es fuente de vida radical que repercute en sanacion fisica, principio de es- 
peranza y capacidad para la accion) y otro ilegitimo (utilization de los signos o sa- 
cramentos de Cristo sin fe personal en el, lo mismo que se utilizan otros farmacos o 
practicas terapeuticas). 

40 «La llamada de Jesus exigiendo una decision ante el implica una cristologiax. 
R. BULTMANN, Teologia del NT (Salamanca 1981) 88. Cf. H. CONZELMANN, G run- 
dr iss der Theologie des NT (Miinchen 1967); O. GonzAlez DE CARDEDAL, «Cristo- 
logia historico-positiva», en Aproximacion, 122-132; «Cristologia implicita o indi- 
recta», en ibid., 132-155; «Cristologia explicita», en ibid., 155-173; W. MARXEN, 
Anfangsprobleme der Christologie (Giitersloh 1965). 
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delante de Dios para los hombres y ha llevado a cabo una mision en 
coherencia y fidelidad desde el comienzo de la predicacion del Rei- 
no hasta la muerte en la cruz. En su predicar, relacionarse, orar, ha- 
cer amistades, tratar al projimo y enfrentarse al futuro, va implicita 
una comprension de su persona y mision. La Iglesia, a la luz de la re- 
surrection y del Espiritu, explicitara con los nombres y titulos que le 
da el NT, con las afirmaciones del Simbolo primero y con las defini- 
ciones dogmaticas despues, esa autoconciencia de Jesus haciendola 
explicita. Encontramos tal cristologia implicita; 1 . En su pretension 
de autoridad. 2. En sus comportamientos respecto de las institucio- 
nes sagradas del judaismo. 3. En su llamada imperativa al segui- 
miento. 4. En sus relaciones con los hombres y sobre todo en la rela- 
tion con Dios en la oration. 


a) Autoridad y libertad de Jesus 

Los rasgos mas fundamentals que caracterizan la accion publica 
de Jesus son la autoridad con que propone su doctrina y la libertad 
con que vive frente a poderes, instituciones y situaciones 41 . Jesus se 
implanta en medio de sus contemporaneos como quien tiene en si 
mismo el centro de su legitimidad, el apoyo para su accion y el crite- 
rio de su comportamiento. Tres son las caracteristicas de su doctrina: 
novedad, autoridad y acreditacion: 

«Quedaronse todos estupefactos, diciendose unos a otros; (,Que es 
esto? Una doctrina nueva y revestida de autoridad (kcct’ e^oumav), 
que manda a los espiritus impuros y le obedecen» (Me 1,27). 

La exousia de Jesus es la primera cuestion que enfrenta a Jesus 
con las autoridades de su pueblo. qQue cualificacion profesional y 
que legitimidad juridica tiene Jesus para actuar como actua? /.Cual 
es el origen de esa autoridad: Dios, Satanas, los hombres, el mismo? 
Jesus se nego a dar razon de ella. La singularidad de esta autoridad la 
podemos descubrir comparandola con la propia de otras figuras: el 
escriba, el profeta, el sabio, el mistico. El escriba se apoya en la letra 
de la Escritura o de la tradition de los Padres, que interpreta. El pro- 

41 Cf. J. GNILKA, «La autoridad de la mision de Jesus», en Jesus de Nazaret..., 
305-326; O. GonzAlez DE CARDEDAL, «La autoconciencia de Jesus o su encuentro 
con Dios», en Aproximacion, 96-114; C. DUQUOC, «La libertad de Jesus expresion 
de su autoconciencia», en Jesus, hombre libre (Salamanca 6 1990) 64-65 (este autor 
lleva al limite su escepticismo al no reconocer ninguna palabra explicita de Jesus 
sobre si mismo en el evangelio); I. BROER, «e!;ou<rfa», en DENT I, 1446-1450; 
W. FORSTER, «t'4ono{a», en TWNT II, 557-572. 
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feta se remite a la teofania que lo ha transformado y enviado a profe- 
rir un mensaje al pueblo, y que el comunica como oraculo de Yahve. 
El sabio propone una verdad universal adquirida por la experiencia 
humana, ajena o propia. El mistico transmite a los demas la expe- 
riencia que ha tenido de Dios e invita a entrar por los caminos que 
llevan a ella o preparan para recibirla. Cada uno de ellos tiene su ti- 
tulo propio de legitimidad y puede responder al origen de su autori- 
dad: la Escritura y tradicion en el caso del escriba, para lo cual ha re- 
cibido la ordenacion rabinica; la vocacion y mision divina en el caso 
del profeta; el estudio y viajes en el caso del sabio; la peculiar expe- 
riencia religiosa en el caso del mistico. Jesus no se identifica ni es 
comparable con ninguno de ellos. El no remite ni a una experiencia 
de vocacion profetica, ni a una cualificacion rabinica, ni a una sabi- 
duria peculiar, ni a una experiencia mistica. De el nos quedan pala- 
bras profeticas, formulas sapienciales, sentencias legales, parabolas, 
palabras referidas a si mismo («Yo he venido...»), palabras de segui- 
miento; pero todas estan determinadas por su autoconciencia y apo- 
yadas solo en su propia persona. Su persona es su autoridad. 


b) Autolegitimacion: «Amen» 

Jesus reclama la autolegitimacion de su propia doctrina. No hay el 
mas minimo rastro de una teofania, como la de Isaias; no se dice que 
estudiase a los pies de un maestro, como Pablo con Gamaliel; tampo- 
co se nos narra una peculiar experiencia transformadora de su vida. El 
bautismo con el don del Espiritu ocupa un lugar central, pero nunca es ! 
interpretado con categorias similares a las del envio de los profetas, 
aim cuando el se comporte como tal y como tal sea reconocido por el 
pueblo. Esta autoridad personal se manifiesta en la forma en que co- 
mienza sus discursos: el Amen, que coloca al principio, como proposi- 
tion autoritativa, mientras que en el uso liturgico tradicional estaba al 
final como adhesion a lo leido, proferido o cantado (2 Cor 1,20). 
«Amen, en verdad, os digo» (Me 3,28; 9,1.41; 10,29; 11,23; 12,43; 

13,30; 14,9.18.25.30). San Juan reduplica la formula: «Amen, 
Amen», que en el encontramos 25 veces, 13 en Marcos, 30 en Mateo, 

6 en Lucas. En Juan esta formula es un anticipo del yo enfatico: «Yo 
os digo», «Yo soy», que hace eco a la automanifestacion y autoidenti- 
ficacion de Yahve en el Exodo (Ex 3,14) 42 . Por ello H. Schlier ha afir- 
mado que en esta palabra y comportamiento de Jesus esta incluida in 
nuce toda la cristologia posterior 43 . 

42 Cf. T. W. MANSON, The Teaching of Jesus, 207 . 

43 Cf. H. SCHLIER, en TWNT I, 339-342. 1 


i ) Relation con las instituciones sagradas 

La misma autoridad muestra Jesus en relation con las institucio- 
nes sagradas del pueblo: la tradicion ( halakhah ), los preceptos de 
piireza, el sabado, el templo y el culto, la ley, las personalidades sa- 
gradas. Frente a la tradicion humana, Jesus restaura la voluntad ori- 
gmaria de Dios (Me 7,1-13). Frente a los preceptos de pureza exte- 
i mr, Jesus reclama la pureza de corazon y la intention limpia (Me 
1,1-6). En las seis disputas sobre el sabado (Me 2,23-28; 3,1-6; Lc 
13,10-17; 14,1-6; Jn 5; 9) los textos muestran la doble actitud de Je- 
sus: observancia en principio y superioridad simultanea, para poner- 
lo al servicio de la curacion de los hombres. El es Senor del sabado, 
como Hijo del hombre. La reaction de los oyentes muestra la grave- 
dad de esta actitud de Jesus: «Saliendo los fariseos, luego se concer- 
(aron con los herodianos contra el para prenderle» (Me 3,6). Es la 
misma actitud que ha tenido frente al templo y el culto: lo ha tornado 
en serio y jamas lo ha trivializado, pero lo ha «relativizado» al refe- 
rirlo a su persona y a su mision. San Juan identified con nitidez el 
significado profundo de su accion en el templo expulsando a los ven- 
dedores: no pretendia solo purificar ni destruir el viejo orden cultual 
sino proponer el nuevo. El orden viejo debia ceder el paso al nuevo. 
Su cuerpo era propuesto como templo de la nueva humanidad (Jn 
2,16-22). «Aqui hay alguien mayor que el templo» (Mt 12,6), mayor 
que Moises, Jonas, y Salomon (Mt 6,29; 12,38-42; Jn 1,17). Todos 
ellos estan del lado de la ley dada por Moises, pero «la gracia y la 
verdad» no vinieron por el sino por Jesus (Jn 1,1 7). El era anterior a 
Abrahan y superior a Jacob (Jn 4,12; 8,58). 

La relacion de Jesus con la ley fue matizada en casos concretos 
pero tajante en lo fundamental. Realizo una confirmation (cuando 
dice al escriba: «No estas lejos del Reino de Dios», al referirse al do- 
ble precepto propuesto por la ley de amor a Dios y al projimo [Me 
12,28-34; Mt 22,34-40]); una transformation mediante una interpre- 
tation nueva (cuando se afirma que hay que amar al projimo como a 
uno mismo pero hace una interpretation radical y una extension uni- 
versal del projimo [Lc 10,25-37]); una superacion antitetica y dia- 
lectica (cuando Jesus propone la mayor justicia frente a la antigua y 
contrapone su palabra a la de la ley: «se os ha dicho», «yo en cambio 
os digo» [Mt 5-7]). 


d) Actitud ante los grupos humanos 

Las relaciones que Jesus instaura implican una nueva conciencia 
de autoridad y la manifiestan. Son relaciones con personas margina- 
das y consideradas ajenas al ordenamiento religioso y legal vigentes, 
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como publicanos, pecadores, extranjeros, prostitutas 44 . Ese acerca- 
miento era explicitamente ejercitado como oferta del Reino a los 
mas alejados y a los que mas lo necesitan. La oferta de amistad y la 
aceptacion de comensalidad con ellos eran gestos, provocativos para 
los defensores de la religion moral y politica establecidas, que Jesus 
hacia no solo como expresion de bondad y generosidad propias sino 
como revelacion y otorgamiento del amor de Dios a esos grupos. Lo 
que esta en juego es la interpretacion que se da de Dios y de su rela- 
cion con el hombre. Para Jesus es Dios quien como Padre ama a sus 
hijos alejados, perdidos, pecadores. Por eso actua el asi teniendo co- 
munion de vida y mesa con ellos. Sus comportamientos revelan el 
ser de Dios, que se hace patente en el obrar del Hijo. La parabola del 
Padre, acogiendo al hijo prodigo, es la mejor definition del Dios 
que Jesus revela y al que el imita con su acogimiento de los pecado- 
res. El la propone como defensa frente a quienes le acusan de comer 
con publicanos y ser amigo de prostitutas. Ofrecer amistad, compar- 
er comensalidad y otorgar el perdon de los pecados van unidos, jun- 
to con la recuperacion de la salud en el caso de los enfermos. Gestos, 
milagros de transformation y palabras de autoridad, se autoimplican 
e interpretan reciprocamente. Los tres muestran la conciencia que 
Jesus tiene de su autoridad y persona. Con la misma libertad y auto- 
ridad Jesus acepta una invitation para comer en casa de Zaqueo 
«jefe de publicanos y rico», cura un enfermo y perdona los pecados 
(Lc 19,1-10; Me 2,1-12). Esos gestos son de naturaleza teologica y 
soteriologica; solo en segundo lugar son de naturaleza social o mo- 
ral. Jesus no trivializa el pecado, sino que confronta al pecador con- 
sigo mismo, al ponerlo ante el perdon de Dios e invitarlo a no pecar 
mas. Jesus declara inaugurado el ano de gracia del Senor (Lc 4,18; 
cf. Is 61,1-2). A estos gestos hay que anadir la exigencia imperativa, 
planteada para seguirle («Ven, sigueme») y el hacer depender la rela- 
tion del hombre con Dios y su destino futuro (salvacion-condena- 
cion) de su actitud ante el. Esta llamada imperativa y el perdon de 
los pecados completan la lista de comportamientos con los hombres 
que revelan la conciencia de identidad y autoridad que Jesus tenia 45 . 

44 Cf. M. FRAIJO, Jesus y los marginados (Madrid 1985); J. JEREMIAS, «La bue- 
na nueva para los pobres», en Teologia del NT, 133-148. 

45 «Jesus no ha presentado una doctrina explicita sobre su persona, pero ha pre- 
sentado el hecho de su persona como significativa, mas aun, como decisiva, en la 
medida en que el queria ser portador de la palabra decisiva de Dios en la ultima hora 
[...] Tal llamada a la decision ante su persona implica una cristologia». 
R. BULTMANN, «Die Bedeutung des geschichtlichen Jesus fur die Theologie des 
Paulus», en Glauben und Verstehen, I (Tubingen 1964) 204. Cf. J. D. G. DUNN, Je- 
sus’ Call to Discipleship (Cambridge 1996); M. HENGEL, Seguimiento y carisma 
(Salamanca 1981). 
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e) Relation con Dios: ’abba 

Jesus ha vivido en una relacion con Dios caracterizada por la 
obediencia, la fidelidad y la oracion. Ha orado a lo largo de toda su 
vida y de manera especial en los momentos en que se decidia su des- 
tino o tomaba decisiones claves para su mision. Oracion a solas, en 
lugar desierto, durante la noche. San Lucas ha subrayado con espe- 
cial intensidad esta oracion de Jesus (5,16; 6,12; 9,18.28-29; 10,21; 
11,1; 22,32.40-46; 23,34.46). La oracion es el lugar de su encuentro 
con el Padre (10,21; 22,42; 23,34.46). Los evangelios han recogido 
el tenor de esa oracion en la forma de dirigirse a Dios, expresada en 
una formula transmitida en arameo; ’abba (Me 14,36), infrecuente 
en la tradition anterior y que quedo en la Iglesia como expresiva de 
la conciencia de Jesus comunicada a sus discipulos (Lc 11,2; Rom 
8,15; Gal 4,6). Ella expresa la cercania, confianza e inmediatez de 
Jesus, quien al invocar a Dios asi como Padre, se estaba afirmando a 
si mismo como Hijo en una relacion unica 46 . En Jesus encontramos 
una suma misteriosa de filiation, obediencia y libertad ante el Padre. 
Lo que la posterior cristologia enuncia al hablar de «el Hijo» tiene su 
entronque en esta oracion y palabra de Jesus. Por eso se ha dicho que 
el ’abba es «el fermento de la posterior cristologia, de la fe eclesial 
confesante de Jesus como Hijo» 47 . 

Junto a los textos del 'abba, tenemos otro en los sinopticos, que 
por su semejanza con las afirmaciones de Jesus en San Juan ha sido 
designado como «meteorito caido del firmamento joanico» 48 y que 
explicita la reciprocidad de conocimiento y de autoridad revelante 
entre Jesus y el Padre; «Todo me ha sido entregado por mi Padre y 
nadie conoce al Hijo sino el Padre y nadie conoce al Padre sino el 
Hijo y aquel a quien el Hijo quisiera revelarselo» (Mt 11,27; Lc 
10,21-22) 49 . Jesus se atribuye la funcion de la Sabiduria que posee 

46 Cf J. JEREMIAS, «’Abba», en Abba. El mensaje central del NT (Salamanca 
1993) 17-73; ID., « ’Abba como invocation para dirigirse a Dios», en Teologia del NT, 
80-87; J. A. FlTZMYER, «Abba and Jesus Relation to God», en A cause de I’Evangile. 
FS J. Dupont (Paris 1985) 15-38; W. MARCHEL, Abba, Pere! La Priere du Christ et 
des chretiens (Roma 1963); G. SCHELBERT, «Abba Vater. Stand der Frage», en 
FZPhTh 40 (1993) 259-281; J. SCHLOSSER, «Abba», en El Dios de Jesus (Salamanca 
1995) 183-218; H. SCHURMANN, Padre nuestro (Salamanca 1982) 23-43; ID., Jesus. 
Gestalt und Geheinnis, 18-63; G. Kittel, ««ppd», en TWNT I, 4-6. 

47 G. SCHRENK, «7taxr|p», en TWNT V, 988. 

48 K. A. VON HASE, Geschichte Jesu (Leipzig 1891) 442. 

49 Jn 5,19-20. Cf J. JEREMIAS, Teologia del NT y los comentarios a Mateo de 

J. Gnilka, Das Matthausevangelium, I (Freiburg 1986) y P. BONNARD, L ’evangile 
selon Saint Matthieu (Neuchatel 1970); y a Lucas de H. Schurmann, de F. Bovon y 
de J. A. FlTZMYER, El evangelio segun Lucas, II (Madrid 1 986) 244-264 con biblio- 
grafia. *■<< . 
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todo el saber y otorga todo conocimiento pero existiendo como per- 
sona concreta en el mundo. El mismo grado de conocimiento que 
Dios tiene de sus creaturas, conocimiento constitutive y exhaustivo, 
ese lo tiene Jesus de Dios, su Padre. Se afirma que nadie conoce al 
Padre sino el Hijo y este es declarado su Revelador absoluto. Aqui se 
suma la tradicion apocaliptica (la revelacion de los ultimos tiempos 
[Dan 2,22.28-29; 7,10.27]) con la tradicion sapiential (Eclo 24). Es 
uno de los tres pasajes en Mateo donde Jesus aparece como «el 
Hijo» y Dios aparece como «el Padre» (Mt 21,37; 24,36). Tenemos 
aqui expresado en terminologia funcional lo que Nicea expondra con 
terminologia metafisica. Para fundamentar la reciprocidad de cono- 
cimiento entre Jesus y Dios, y la autoridad absoluta para revelarlo, el 
Concilio utilizara categorias del orden del ser, no del hacer. El termi- 
no «consustancial» afirma la igualdad de naturaleza entre el Padre y 
el Hijo, para poder dar razon de la reciprocidad de conocimiento, re- 
velacion y amor existente, segun los evangelios, entre Jesus y Dios. 
Solo puede ser Revelador absoluto de Dios quien con el comparta 
ser, conciencia y voluntad. Solo puede ser Salvador absoluto quien 
comparta la vida con Dios y sea Dios, porque la salvacion es Dios y 
no otra cosa. 

Estos comportamientos de Jesus tienen un profundo signiftcado 
teologico, ya que el hombre biblico se comprende mas como rela- 
tion que como realidad, se define no con palabras sino con hechos y, 
por tanto, podemos descubrir su identidad a partir de las relaciones 
que instaura, sin que sean necesarias palabras ni definiciones. A la 
luz de estas relaciones descubrimos la autoconciencia de Jesus. Esas 
relaciones son precisamente las que suscitan el rechazo de sus con- 
temporaneos y hacen inteligible la muerte final. Su estudio, por tan- 
to, tiene a la vez un interes teologico y un interes historico, ya que al 
mismo tiempo que nos muestran como se comprendia Jesus a si mis- 
mo, nos hacen inteligible por que lo mataron. San Juan explicita ese 
doble contenido: 

«Los judios perseguian a Jesus por haber hecho esto en sabado, 
pero el les respondio: “Mi Padre sigue obrando todavia y por eso 
obro yo tambien”. Por eso los judios buscaban con mas ahinco ma- 
tarle, porque no solo quebrantaba el sabado, sino que decia a Dios su 
Padre, haciendose igual a Dios». (Jn 5,16-18; cf. 10,33; 19,7). 


2. La cristologia explicita. Identification ante los apostoles 
y titulos de majestad 

Todos los autores estan de acuerdo en admitir una cristologia im- 
plicita en la accion, doctrina y comportamientos de Jesus. Pero, <^no 
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encontraremos tambien una cristologia explicita, es decir la declara- 
cion expresa de su identidad, la aplicacion a si mismo por Jesus de 
titulos de majestad, que revelarian de manera manifiesta su identidad 
profetica, mesianica y filial, mostrando quien era y en que sentido 
pensaba realizar su mision? El teologo catolico se inclina a la res- 
puesta afirmativa, partiendo del concepto de revelacion, presupuesto 
por el Vaticano II, cuando exige la union de palabras con los hechos 
para que la revelacion sea real. No bastan palabras sin hechos, pero 
tampoco hechos sin palabras. 

«La revelacion se realiza por obras y palabras intrinsecamente li- 
gadas. Las obras que Dios realiza en la historia de la salvacion mani- 
fiestan y confirman la doctrina y las realidades que las palabras 
significan; a su vez las palabras proclaman y explican su misterio» 
(DV 2; cf. 4). 



a) La relacion de Jesus con los apostoles 

A no ser que se parta del presupuesto previo segun el cual no 
tuvo conciencia de su identidad mesianica y filial, es imposible pen- 
sar que conviviera con sus discipulos todo el periodo de su vida pu- 
blica, asociandolos a sus tribulaciones (Lc 22,28) y enviandolos a 
predicar el Reino (Mt 10,1-16), yendo con ellos decididamente a Je- 
rusalen, a su cabeza como quien va a una hora decisiva (Lc 9,5 1), sin 
que les manifestase las razones de su autoridad, el fundamento de su 
pretension y a la vez les revelara algo de su mision y de su propia 
persona. La convivencia y el envio a predicar reclaman que hubiera 
un contenido explicito del mensaje, claro y autorizado, a la vez que 
un conocimiento del que los enviaba y de la autoridad con que lo ha- 
cia. Jesus considero a los apostoles sus colaboradores y amigos, por 
eso no pudo mantenerlos ajenos a su propio misterio. No hay verda- 
dera amistad donde solo se ponen en comun cosas o ideas pero no se 
deja transparecer la persona con sus intenciones y pretensiones. El 
adagio castellano reza asi: «Corazon que se recata de su amigo ver- 
dadero, es enemigo disfrazado». ( ',Que otra cosa puede significar la 
afirmacion de Jesus: 


«A vosotros os ha sido dado el misterio del Reino de Dios» (Me 
4,11); «os es dado a conocer los misterios del Reino de Dios» (Lc 
8,10); «[...] A vosotros os he llamado amigos, porque todo lo que he 
oido a mi Padre os lo he dado a conocer» (Jn 15,15; Lc 12,4)? 

La verdadera amistad se forja en el destino, mision y persona 
compartidos. Es por tanto necesario postular una cristologia expli- 
cita. Explicita en el nivel en que el crecimiento humano de Jesus la 
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iba constituyendo explicita en la medida en ae los hechos la iban 
haciendo necesaria explicita en la medida en ue la comprension 
de los apostoles la iba pudiendo recibir. La historia de la propia con- 
ciencia y de la comunicacion a los demas se extiende desde el prime- 
ro al ultimo instante de la vida. Lo mas esencial de nosotros mismos 
solo lo conocemos del todo en explicitud al final 50 . Por ello postula- 
mos una cristologia en explicitud diferida y conquistada, en funcion 
de lo que iba exigiendo su mision, a la medida del propio itinerario 
de Jesus y de la integracion de los apostoles en el. A ella concurrie- 
ron los hechos que manifestaban la autoconciencia de Jesus y las pa- 
labras que la interpretaban. Jesus es asi Revelador con el hacer y el 
decir. Sin uno u otro la revelacion hubiera quedado sin acreditar o 
sin completar, ya que los hechos sin palabras retienen una ultima os- 
curidad, que por si solos no pueden superar. 


b) Los titulos de majestad: Mesias, Siervo de Yahve, 

Hijo del hombre, Hijo de Dios 

Respecto de los titulos cristologicos hay que distinguir: a) la apli- 
cacion directa de ellos por Jesus a si mismo; b) la atribucion por los 
demas; c) la realization silenciosa de su existencia releyendolos todos 
a la luz de la propia mision. Jesus no los ha usado ni aceptado en el 
sentido que tenian entre sus contemporaneos, sino que los ha releido 
todos desde la perception de su propia identidad, sin aceptarlos ni re- 
chazarlos explicitamente. Tal como estaban esbozadas en el AT, ni el 
profetismo, ni la sabiduria, ni la mesianidad, ni la filiacion eran cate- 
gorias suficientes para expresar su identidad y la forma de realizar su 
mision. Por ello carece de sentido proyectar sobre Jesus tanto las cate- 
gorias anteriores del judaismo — que no contaban todavia con la nove- 
dad de Jesus — como las posteriores de la Iglesia — que ya contaban 
con la novedad de la resurreccion — y preguntar en que medida se ha 
adecuado Jesus a ellas. Jesus se ha comprendido a si mismo desde la 
lectura del AT, desde la relacion con el Padre en la oracion, desde la 
reaccion de los hombres a su predicacion, desde la esperanza mesiani- 
ca contemporanea, pero ante todo desde aquel saber personal, que es 
insito al propio ser, en este caso a su ser filial. Desde ahi percibiria que 
todos los titulos mesianicos previos anticipaban dimensiones de su 
ser, pero ninguno era suficiente y casi todos se prestaban a confiisio- 
nes por la forma concreta en que los entendian los distintos grupos re- 
ligiosos y politicos del momento (fariseos, saduceos, herodianos, esc- 
nios, apocalipticos...). Jesus ejercio un secreto mesianico, un secreto 

, 50 Cf O Gonzalez de Cardedal, Aproximacidn, 161-162. t 
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profetico y un secreto sapiencial. No quiso ser la respuesta isomorfica 
a las esperanzas y demandas proyectadas sobre el. Por dos razones: la 
primera, porque si bien el correspondia al fondo de las promesas salvi- 
licas, sin embargo diferia en la forma (no violenta, no politica, no na- 
cionalista...) de cumplirlas 51 . Y segunda, por acompasamiento al iti- 
nerario interior de sus discipulos, que solo en la resurreccion podian 
encontrar pruebas defmitivas para aceptarle como tal Mesias e Hijo. 
Esto explica su actitud libre ante esos titulos que en el momento pudo 
parecer ambigua 52 . 

Hay autores que niegan que Jesus se aplicase directamente titulo 
alguno; otros, en cambio, ven posible la aplicacion explicita de algu- 
nos de ellos y afirman que en cualquier caso se ha vivido conforme a 
lo que ellos implicaban (Cullmann, Manson, Colpe, Hengel, Dodd, 
Taylor, Stuhlmacher,...) 53 . Estos posibles titulos son Mesias, Siervo 
de Yahve, Hijo del hombre, Hijo 54 . 


51 «Jesus, familiarizado con las Escrituras, nutndo de su sustancia, fue el pnme- 
ro en releerlas, lrberando la esperanza de Israel de sus frenos terrestres, nacionales y 
nacionalistas. Gracias a esta relectura une en el retrato del Salvador de los ultimos 
tiempos los rasgos del Mesias davidico, los del Servidor de Yahve y los del Hijo del 
hombre. Estos dos personajes aparecieron a sus ojos como revelados por Dios y 
ocultos en las Escrituras para corregir y completar la imagen del Mesias real, y para 
darle una dimension nueva y trascendente» J COPPENS, Le messiamsme et sa releve 
prophetique (Leuven 1989) 250 Sobre el mesiamsmo en su forma regia, profetica y 
sacerdotal, las vanaciones historicas y aplicacion de la idea, no solo del titulo, a Cris- 
to, cf. J COPPENS, Le messiamsme royal (Pans 1968), ID , Le messiamsme et sa 
releve prophetique Les anticipations velerotestamentaires Leurs accomplissements 
en Jesus (Leuven 1 974), ID , La releve apoealyptique du messiamsme royal I La ro- 
yaute, le regne, le royaume Cadre de la releve apoealyptique (Leuven 1979), Id., La 
releve apoealyptique du messiamsme royal 11 Le Fils de l 'homme vetero et intertes- 
tamentaire (Leuven 1983); ID , La releve apoealyptique du messiamsme royal III. 
Le Fils de I’homme neotestamentaire (Leuven 1981), H CAZELLES, Le Messie de la 
Bible Christologie de FAncien Testament ( Pans 1978), R TREVIJANO, «Mesiams- 
mo y cnstologia», en Origenes del cristiamsmo (Salamanca 1995) 325-365 

1 «Hemos llegado al resultado. una cristologia indirecta bace verosimil la exis- 
tencia de una cnstologia directa en las afirmaciones de Jesus Los titulos mesianicos 
de soberania. que aparecen en los evangelios, deben ser nuevamente juzgados a la 
luz del hecho de esa autoconciencia mesiamca de Jesus. Por ello en el curso de nues- 
tra mvestigacion podemos estar abiertos a la posibilidad de que las fuentes de la cris- 
tologia eclesial haya que buscarlas en la propia cristologia de Jesus» H MARSHALL, 
Die Ursprunge der neuetestamenthchen Christologie (Giessen-Basel 1985) 61 

53 Para estos autores hay hechos que son un equivalente de palabras explicitas 
Cf M Hengel, ((Christologie und neutestamentliche Chronologie Zu einer Apone 
m der Geschichte des Urchristentums», en Neues Testament und Geschichte FS 
O Cullmann (Zunch-Tubingen 1972) 43-68, quien cita los autores que se situan en 
esta linea 

54 «Of these the only names which Jesus indubitably used of Himself are “Son 
of Man”, “Son of God” and “the Son”, and it will be necessary later to consider the 
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a) Jesus cumple objetivamente el mesianismo, trayendo el Rei- 
no y con el la salvacion, Por eso, situado en el caso llmite, no recha- 
za esos titulos, porque supondrla la negacion de parte de su identidad 
y mision. Este es el caso de la aceptacion de la confesion como Me- 
slas por Pedro (Me 8,29-30) y su respuesta a Caifas en el proceso 
(Me 14,62). La renuncia de Jesus a aceptar expresamente el tltulo de 
Meslas esta en conexion con el contenido doloroso y humilde que el 
iba a imprimirle frente al contenido nacionalista y politico, que tenia 
para sus contemporaneos. Este es el fundamento del llamado «secre- 
to mesianico». ^Como podia ser reconocido como Mesias alguien 
que relativizaba la ley y se preparaba para asumir el destino de los 
crucificados? La tesis de R. Eissler, S. G. Brandon y de los grupos 
que en los anos 60-70 afirmaban que Jesus se habia adherido al mo- 
vimiento zelota revolucionario, carece de fundamento, aun cuando 
alguno de sus discipulos viniera de el y su mensaje contuviese aspec- 
tos que eran comunes a ambos movimientos: la esperanza para el 
pueblo en todos los ordenes. Para los zelotas lo primero y central era 
la soberania de Israel, mientras que para Jesus lo esencial y primor- 
dial era el Reino de Dios, relativizando todo lo demas, no por carecer 
de importancia sino por ser secundario 55 . 

b) No sabemos si Jesus se aplico directamente el tltulo Siervo de 
Yahve pero se sintio llamado a vivir como la figura disenada por el 
profeta, encargada con la reconciliacion y expiacion del pecado de los 
muchos intercediendo por el pueblo. Esa identification aparece en 
aquellas palabras en que define su vida como servicio, solidaridad a 
favor de los muchos y sacrificio: «E1 Hijo del hombre no ha venido a 
ser servido sino a servir y dar su vida en rescate por muchos» (Me 
10,45). Mt 8,16-17 hace la vinculacion explicita con el cuarto canto 
del Siervo de Yahve (Is 52,13-53,12) 56 . La preposition wep (por, a 
favor de, en servicio a, en lugar de) es comun a las dos figuras. Por eso 
podemos transliterar el texto de Marcos con esta otra formula: «E1 
Hijo del hombre ha venido para cumplir la mision del Siervo de Yah- 
ve» (Is 53). Se puede decir quien se es con palabras, pero a la vez se 


bearing of this usage upon his own conception of His person». V. TAYLOR, The Na- 
mes of Jesus (London 1962) 66. 

55 Cf. O. CULLMANN, Jesus y los revolucionarios de su tiempo (Barcelona 
1980); H. Guevara, Ambient e politico del pueblo judio en tiempos de Jesus (Ma- 
drid 1985); M. HENGEL, Jesus y la violencia revolucionaria (Salamanca 1973); 
G. THEISSEN-A. MERZ, El Jesus kistorico..., 487-521. 

56 Cf. H. W. WOLFF, Jesaja 53 im Urchristentum (Giessen 1984); W. Grimm, 
Die Verkiindigung Jesu und Deuterojesaja (Frankfurt 1981); P. STUHLMACHER, 
«Existenzstellvertretung fur die Vielen: MK 10,45 (Mt 20,28)», en Versohnung, Ge- 
setz und Gerechtigkeit (Gottingen 1981) 27-42; H. Riesenfeld, «raep», en TWNT 
VIII (1969) 510-518, con bibliografia ulterior en X/2 (1979) 1287. u 
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dice mejor en silencio y con el poder de los hechos. La existencia de 
Jesus transparenta y cumple la figura del Siervo. A la luz de ella Barth 
y Bonhoeffer deftnieron a Jesus como el «hombre para Dios y el hom- 
bre para los demas» 57 . Schurmann acuno la expresion «proexistencia 
activa» como la categoria que expresa primero la forma de su destino 
y luego la raiz de su ser. Proexistencia que para ser absolutamente sal- 
vadora del hombre tiene que incluir su «preexistencia» y condition di- 
vina, pues de lo contrario seria una solidaridad ineftcaz para superar 
nuestro destino de pecado actual y de muerte final 58 . 

c) Los sinopticos ponen en boca de Jesus 82 veces el tltulo Hijo 
del hombre, utilizado siempre por el para identificarse a si mismo, en 
tercera persona, como forma enfatica de su «yo». Nunca le es atri- 
buido por los demas. Su significado exacto es complejo. Puede ser 
una autodesignacion, «el hombre que soy yo», y puede remitir a la 
figura de majestad que encontramos en el libro de Daniel (7,13), 
donde tiene una dimension individual a la vez que comunitaria, pro- 
cedencia de Dios y funcion de juez sobre el mundo. Esta referido al 
presente, en el que esta actuando ya (es Senor del sabado y perdona 
los pecados [Me 2,10.28]); al futuro de sufrimiento (en la pasion en 
la que sera rechazado, pondra su vida al servicio y rescatara la de 
muchos [Me 10,45]); al futuro de majestad, ya que vendra como juez 
universal. Sorprende que los textos sumen en un mismo tltulo as- 
pectos de gloria y de dolor, de majestad que juzga y de humiliation 
que va a la muerte. El Hijo del hombre sera el juez de todos, tras ha- 
ber sido su companero, siervo y solidario en la muerte. Su juicio no 
sera la exigencia de un ajeno que enjuicia desde fuera sino la mostra- 
cion del amor y la verdad de alguien que juzga desde dentro, porque 
ha tenido una historia comun con los enjuiciados. Su juicio no pre- 
tende ajusticiar sino salvar. El Hijo del hombre, lo mismo que el 
Siervo de Yahve, son personalidades corporativas, que implican y 
portan en si al pueblo, a todos los hombres delante de Dios. Los anti- 
cipan, los representan y los sustituyen, no para desplazarlos sino 
para emplazarlos, potenciandolos para que puedan por si mismos 
realizar su destino de hijos ante Dios, y una vez superado su pecado, 
poder ser adoradores libres y participes gozosos de su gloria. 


57 Cf. K. Barth, KD III/2, 64-81 (Jesus el hombre para Dios); Ibid., 246-263 
(El hombre para los otros hombres); D. BONHOEFFER, Resistencia y sumisidn. Car- 
tas y notas desde la prision (1943-1945) (Salamanca 1985). 

58 Cf. H. SCHURMANN, «E1 Cristo proexistente, ^centro de la fe del manana?», 
en iComo entendid y vivid Jesus su muerte? (Salamanca 1982) 129-163; ID., «“Pro- 
existenz” als christologischer Grundbegriff», en Jesus. Gestalt und Geheimnis, 
286-315. La conexion necesaria entre preexistencia y proexistencia ha sido la aporta- 
cion critica hecha a la primera propuesta de Schurmann por Kasper y Balthasar. 
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Estos signos de una conciencia implicita de autoridad y los titu- 
los explicitos de mesianidad y filiation no demuestran con evidencia 
quien era y como se comprendia a si mismo Jesus, ni anticipan todo 
el saber de la Iglesia posterior sobre el. Su identidad permanece en- 
vuelta en oscuridad hasta que la resurreccion y el Espiritu la desve- 
len. Los comportamientos, mensaje y palabras de Jesus sobre si mis- 
mo ni son iguales ni estan en contradiction con la cristologia explici- 
ta de la Iglesia sino que la contienen en germen. Hacen posible, no 
necesaria, la posterior confesion de fe. Tienen su valor y sus limites 
para mostrar la continuidad historica entre la conciencia del Jesus te- 
rrestre y la cristologia de la Iglesia. Todos esos textos y comporta- 
mientos pueden ser releidos en minimos, encajandolos en lo conoci- 
do ya del AT, o pueden ser vistos como destellos de lo que luego ex- 
plicitara la Iglesia. De todos vale lo que Dreyfus dice de uno de esos 
gestos innovadores de Jesus: la invocacion ’abba. 

«^Cual es el contenido de esta invocacion para el tema que nos 
ocupa, el Jesus historico? Ella expresa como minimo una relation de 
amor estrechisima entre Jesus y su Padre, una familiaridad que rom- 
pe absolutamente con la actitud judia propia de los contemporaneos 
de Jesus en la invocacion del Padre celeste. Como maximo, se puede 
ver en ella, al menos insinuada, una cierta igualdad entre el Padre y 
el Hijo. Tambien aqui como en situaciones anteriores hay que afir- 
mar que es imposible decidir con evidencia entre estas dos interpreta- 
ciones. Conviene por tanto mantener a esta invocacion ’abba su pro- 
fiindidad, su riqueza, tambien, y sobre todo su misterio» 59 . 

La Iglesia, que nos ha transmitido los evangelios, partia de una 
evidencia: el Jesus que predico el Reino y el Cristo que ella anuncia 
resucitado es el mismo. El mismo Dios esta con el, en la fase terres- 
tre y en la glorificada. La continuidad, por tanto, la establecen la ac- 
tion de Dios y la experiencia del Espiritu en la Iglesia, que oye como 
palabras del Resucitado para ella las que Jesus en sus existencia te- 
rrestre dirigio a los oyentes en Galilea. El intento de mostrar esa con- 
tinuidad a la luz de los textos nace para responder a la sospecha fren- 
te a una Iglesia que habria creado otro Jesus. La sospecha puede ser 
legitima, pero se supera no por una exegesis de textos aislados, sino 
por la comprension relacionada del evangelio como texto total de la 
comunidad y de lo que signiftcaron el mensaje y la persona de Jesus 
entonces, con lo que han significado a lo largo de toda la historia y 
estan significando hoy. 
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1. Conclusion: Jesus, equivalente dinamico 
de la autoridad de Dios 

La doctrina, las acciones, los signos portentosos, los comporta- 
mientos revolucionarios de Jesus respecto de las instituciones, per- 
.mins y legislation sagrada de Israel manifestaban una conciencia de 
niloridad que traspasaba lo conocido en la historia de Israel. Jesus se 
.mleponia a las figuras fundadoras (Moises), a la sabiduria normativa 
(Salomon), a los lugares sagrados (el templo). Sin reclamar explici- 
lamente su autorizacion, Jesus de hecho actuaba como si fuera el lu- 
garleniente del conocimiento, autoridad y juicio de Dios. Jesus se 
ponia ante sus oyentes en el lugar que solo Dios podia ocupar ante el 
liombre. No lo sustituia — jtal blasfemia estaba lejos de las intencio- 
ues de Jesus! — , pero reclamaba que Dios actuaba en el y por el; y 
que, por consiguiente, sus acciones eran la «accion de Dios», como 
<lon, exigencia y juicio. 

Hay una identidad de action salvifica entre Dios y Jesus, que lue- 
I'o la reflexion de la Iglesia prolongara afirmando una identidad de 
naturaleza. El libro de los Hechos lo explicita aplicandole a Cristo 
los textos, titulos y eficacia salvifica otorgada en el AT a Yahve: 
(Todo el que invocare el nombre del Senor sera salvo» (Os 3,5; He 
!,2 1 ; Rom 10,13). San Pablo introduce casi todas sus cartas refirien- 
do los dones mesianicos de la gracia y la paz tanto a Dios Padre 
como a Jesucristo el Senor (x«piq upiv Kod eipf|vq onto Oeou mxpoq 
i)gd)v Kod Kupfou ‘Iqaofj Xpiaxou [Rom 1,7; 1 Cor 13; 2 Cor 1,2; Gal 
1,3; Flp 1,2; Fil 3]) 60 . La equivalencia dinamica aqui referida a la 
presencia salvadora de Dios actuando en la muerte y resurreccion de 
( ’risto, los evangelistas la ven ya anticipadamente en cada uno de los 
gestos salvificos de su existencia terrestre. 


60 Cf. U. MAUSER, Gottesbild und Menschwerdung (Tubingen 1971) 122-143 
( Die Identitat der Heilstat Gottes mit der Heilstat Christi). 


59 F. DREYFUS, Jesus savait-il qu’il etait Dieu? (Paris 1984) 54. 
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I. AUTOCONCIENCIA DE JESUS EN VISPERAS DE SU MUERTE 
1. Crisis de Galilea 

La vida de Jesus tiene dos polos: la accion en Galilea (predica- 
cion del Reino, realizacion de milagros) y la pasion en Jerusalen 
(proceso y muerte por crucifixion). Los evangelistas han sumado 
geografia y teologia. En el entretanto de ambos lugares y de ambas 
dimensiones de su vida — el camino de subida a Jerusalen expo- 
nen, mediante la acumulacion de discursos y sentencias, la concien- 
cia mesianica de Jesus, como perception intensificada del caracter 
paciente y finalmente de la muerte violenta con que consumaria su 
mision. «La conciencia de su pasion es descrita como un viaje» '. El 
periodo de estancia en Galilea tiene dos momentos diferenciados: 

1 H. CONZELMANN, El centro del tiempo (Madrid 1974) 99. Cf. J. MOLTMANN, 
El camino de Jesucristo. Cristologia en dimensiones mesianicas (Salamanca 1993). 
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uno de adhesion entusiasmada de las masas que, excitadas o concita- 
das por los milagros, se adhieren a el, y otro de distancia desilusiona- 
da. En este sentido se ha hablado primero de una primavera y luego 
de una crisis de Galilea 2 . Los sumarios que Marcos ofrece en 1-6 
explicitan esa accion masiva, tanto curativa como recolectora de ad- 
hesiones: toda la ciudad, todos los enfermos, mucho gentio, muchos 
demonios... La accion de Jesus tiene un eco pleno y las masas estan 
de su lado. El milagro de la multiplicacion de los panes — «uno de 
los relatos mas enigmaticos de los evangelios» 3 — tiene unas carac- 
teristicas especiales. Cada evangelista lo relata con acentos distintos. 
Unos ven en el un anticipo de la posterior eucaristia (Jn 6,1-12), 
otros una gesta de compasion para con el pueblo «porque eran como 
ovejas sin pastor» (Me 6,34), otros la tentacion que sufre la masa de 
identificar a Jesus como el posible rey que va a liderar un levanta- 
miento popular (Me 6,52). Lo identifican con «el» profeta y a la vez 
como rey. San Juan cierra el relato con esta afirmacion: «Y Jesus, 
conociendo que iban a venir para arrebatarlo y hacerlo rey, se retiro 
otra vez al monte el solo» (Jn 6,15). 

Este momento critico le obliga a Jesus a proponer explicitamente 
el sentido de su mesianidad. A continuation se situan hechos decisi- 
vos para su trayectoria: la confesion de Pedro, el viaje a tierras ex- 
tranjeras, la abertura a los paganos, la concentration en el grupo se- 
lecto. Jesus no ha renunciado a su mision, cuya meta era la recons- 
truction e integration de Israel como el verdadero pueblo de Dios, 
pero al verse amenazado con una mala inteligencia de ella por sus 
compatriotas pone distancia frente a ellos. Aqui le aparece la necesi- 
dad de encontrarse consigo mismo y de confrontarse con el centra de 
la religion de Israel (templo y autoridades en Jerusalen). Los aconte- 
cimientos con su novedad irreductible, el encuentro con su Padre en 
la soledad de la oration y la memoria meditativa de los textos del 
AT, fueron ensanchando la conciencia de Jesus y colaborando a 
descubrir la forma, tiempo y lugar en que debia realizar su obra 
mesianica. 

Tres situaciones nuevas aparecen en este momento: la concentra- 
cion de Jesus en el adoctrinamiento de sus discipulos, el anuncio de su 
pasion con la subida a Jerusalen y el relato de la transfiguracion. Las 

2 El concepto fue creado por la Leben-Jesu-Forschung y criticado por G. Bom- 
kamm, quien sin embargo escribe: «Esta decision de ir a Jerusalen es sin duda el hito 
decisivo de la historia de Jesus». Jesus de Nazaret (Salamanca 5 1996) 162. Es reasu- 
mido por F. MUSSNER, «Gab es eine galilaische Krise?», en P. HOFFMANN (Hg.), 
Orientierung an Jesus. Zur Theoiogie der Synoptiker. FS J. Schmid (Freiburg 1973) 
238-252; C. H. DODD, El fundador del cristianismo (Barcelona 1984) 161. 

3 C. H. Dodd, ibid., 56. 


prcdicciones de su muerte, redactadas despues de la resurrection, in- 
cluyen inseparablemente el recuerdo de lo que dijo Jesus y el testimo- 
nio de la Iglesia respecto de lo que fue una cesura en su vida 4 . Esos 
cnunciados con afirmaciones tajantes, sin sentimiento alguno y sin in- 
tegrar los elementos de la posterior teologia de la muerte vicaria, tie- 
nen la garantia de reflejamos hechos historicos y en ellos la concien- 
cia de Jesus. La formula «es necesario» (Set) no designa ni una exi- 
gcncia divina ni un destino fatal ni un accidente en la vida de Jesus, 
sino su prevision en el plan de Dios. Este incluia el don biconditional 
del Hijo a los hombres, con todas sus consecuencias, incluida la pa- 
sion y muerte, no como decreto etemo de Dios sino como oferta que 
suscita, presupone y anticipa su libertad. Este offecimiento de Dios en 
Jesus se redobla ofreciendose como vida cuando le infligen la muerte. 
Lucas establece una conexion rigurosa entre la confesion de Pedro, a 
la que Jesus une la prediction de su pasion (Lc 9,18-22), la invitation 
a tomar la propia cruz para servirle (9,23-27) y la transfiguracion 
(9,28-36). El sentido de esta, percibida como anticipo de la resurrec- 
cion glorificadora, es doble: el uno es el epifanico o mostrativo de la 
identidad de Jesus por Dios y el otro acreditativo respecto de los apos- 
toles acompahantes. Moises y Elias, exponentes supremos del AT, es- 
tan con Jesus, dando testimonio a su favor. Lucas caracteriza el desti- 
no de Jesus con las categorias de exodo (9,31) y asuncidn. «Estando 
para cumplirse los dias de su asuncion, se dirigio resueltamente a Je- 
rusalem) (9,5 1). El exodo liberador y la asuncion a la gloria se realizan 
en la pasion y por la pasion. 


2. Entrada en el templo 

Jerusalen es la ciudad donde todo profeta debe acreditar su mi- 
sion (Lc 13,33). Por eso Jesus se dirige a ella en la Pascua y va al 
templo. La entrada triunfal en Jerusalen quiza tuvo ribetes de expec- 
tation y apoyo nacionalista, ya que las fechas de la Pascua eran 
propicias para los recuerdos y las esperanzas militantes del pueblo 
(Mt 21,1-10) 5 . Alii realiza una accion simbolica, parabola en acto, 


4 Cf. J. GUILLET, Jesus devant sa vie et sa mort, 159-181. 

5 Siguiendo a M. Dibelius, Jesus (Berlin 1960) 50-51; 80. J. H. 
CHARLESWORTH, Jesus within Judaism (New York 1988) 138-139, afirma que esta 

■ entrada triunfal, junto con la llamada a los discipulos para crear el nuevo Israel, y la 

ip parabola de los vinadores homicidas. nos obliga a reconocer que Jesus poseia una 

\ j? g clara comprension de su mision. manifestada en los hechos y las palabras. Esta auto- 

j f § comprension se explicitaba por su relacion con Dios y su proyecto de salvation para 

if ■ K los hombres (mesianismo). 

JU 
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como era usual en los profetas 6 - la expulsion de los vendedores del 
templo (Me 11,15-17, Mt 21,12-13, Lc 19,45-46, Jn 2,13-19) La 
lmportancia de este hecho, situado por Juan al comienzo y por los si- 
nopticos al final de la vida publica, radica en que con el Jesus se en- 
frenta al orden religioso anterior, cuyo slmbolo y lugar expresivo 
maximo es el templo El hecho, vivido como un signo, decla mas 
que muchos discursos Ecos de tal accion perduran en el proceso fi- 
nal (Me 14,58) 7 

Se han dado cuatro mterpretaciones del hecho 

a) Revolucionaria Jesus habrla quendo desencadenar una re- 
vuelta contra el poder romano Seria un gesto de purificacion religio- 
so-nacionalista del templo esperada por los judlos desde las profana- 
ciones de Antloco Eplfanes en el 167 (1 Mac 1,16-28) y de Pompeyo 
el 23 antes de Jesucnsto 

b) Moral-reformista Jesus habrla tratado de devolver a la casa 
de Dios su santidad, protestando contra el trafico de los mercaderes, 
exigiendo que fuera casa de oracion, no casa de contratacion y cueva 
de ladrones 

c) Umversahsta La pauta sigmficativa estarla dada en las citas 
blbhcas con su contraposicion el templo, lugar de mtercesion y del 
perdon (1 Re 8,30-40), habla sido convertido en una cueva de ladro- 
nes (Jer 7,11) De «casa de oracion para todos los pueblos» (Is 56,7), 
habla pasado a ser lugar de la diferencia y exclusion frente a los no 
judlos Jesus cumplia la promesa profetica todas las gentes vendrlan 
al monte santo y serlan llenas de la gloria del Senor en su casa Con- 
tra el exclusivismo religioso de los judlos, Jesus estaba abriendo el 
templo a todos, no punficaba el templo de los gentiles, como el pue- 
blo esperaba del Hijo de David, sino para los gentiles 

d) Escatologica Un acto de autoridad declarando abolido el or- 
den de los sacrificios Anulacion de lo antiguo e mstauracion de lo 
nuevo (Me 14,58) Su autoridad es mayor que la del templo (Mt 
12,6) San Juan lleva al llmite esta mterpretacion al afirmar que el 
nuevo templo no sera de piedras sino una humamdad en hbertad y 
santidad «E1 hablaba del templo de su cuerpo» (2,21) La humam- 
dad de Jesus es ese templo nuevo En adelante el culto a Dios no sera 

6 Os 1,3, Is 7,3, 8,1-4, 8,18, 20, Jer 1,11-14 (la vara de almendro y la olla), 
13,1-11 (la faja escondida en el Eufrates), 18,1-2 (el alfarero), 19 (el jarro), 24 (los 
higos), 27-28 (el yugo), 32 (el campo comprado), 16,1-8 (la propia vida con su pa- 
sion que la hace una figura del Siervo de Yahve), Ez 4,1-3, 4,9-17, 5, 12,1-20, 
24,3-14, 37,15-28 Acciones simbolicas en el NT Mt 21,18-19 (la higuera maldecida 
por Jesus que viene a continuacion del gesto del templo), Hch 21,10-14 (la profecia 
de Agabo) 

7 Cf V Taylor, Evangelio segun San Marcos (Madrid 1984) 552-558, 

J FlTZMYER, The Gospel according to Luke X XXIV (New York 1985) 1260-1268 
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mediante sacrificios muertos, m siquiera mediante el esfuerzo de los 
liombres vivos, sino por adhesion al Espiritu y a la Verdad, que el 
piopio Padre nos da (Jn 4,23) El hecho es mterpretado por cada 
evmigehsta a la luz de una cita biblica (Is 56,7, Sal 69,10, Zac 14,21; 
In 7,11) 

Descartada la mterpretacion revolucionaria — no hay mngun 
d.ilo histonco que muestre la reaccion de las autondades romanas 
mile un gesto tan provocativo en dla y lugar tan especiales — -, las 
ulias tres son mveles diferenciados de una misma reahdad Jesus se 
umlronta a las mstituciones salvificas, recordando su sentido origi- 
nal io, su destmacion universal y la consumacion en su propia perso- 
na La purificacion, la umversahzacion, la sustitucion del orden vie- 
|o por el nuevo y la lmphcita identificacion con su propia persona, 
son aspectos diferenciables pero no separables de un mismo hecho 8 


3 Confrontacion con el pueblo 

Tales hechos ponian en primer piano la cuestion de la autoridad 
de Jesus por un lado y de su autoconciencia por otro Frente a la pre- 
gunta de sus adversanos Jesus les planta ante un hecho su rechazo 
de Juan, a quien el los reconocieron su autoridad y con quien el se si- 
tua en continuidad profetica Pero ademas Jesus hace una proposi- 
cion «que suena casi como una declaracion de guerra» 9 la parabola 
de los vmadores homicidas 10 El Padre va enviando sucesivamente 
siervos a recoger los frutos de la vina, finalmente envla a su Hijo y 
los arrendatarios lo asesinan para quedarse con la vina, una vez desa- 
parecido el heredero El sentido primero de la parabola es mostrar la 
situacion critica en que se encuentra Israel es la ultima oportumdad 
de salvacion que Dios le ofrece Si consuman el rechazo y dan muer- 


C H Dodd, o c , 1 74, Y CONGAR, Le mystere da temple ou l economie de la 
presence de Dieu a sa creature de la Genese a l Apocalypse (Pans 1963) 

9 C H Dodd, oc, 174 

10 Cf M Hubaut, La parabole des vignerons homicides (Paris 1976), 
X LfiON-DUFOUR, «La parabole des vignerons homicides», en Etudes d Evangile 
(Pans 1965) 330-344, J BLANK, «Die Sendung des Sohnes Zur chnstologischen 
Bedeutung des Gleichnisses von den bosen Wmzem», en Neues Testament und 
Kirche FS R Schnackenburg (Freiburg 1974) 11-41, V TAYLOR, oc, 566-574, 
R PESCH , Das Markusevangelium II (Freiburg/Basel/Wien) 213 224, J FlTZMYER, 
The Gospel according to Luke X-XXIV 1276-1288, J H CHARLESWORTH, Jesus 
within Judaism 153-164, quien despues de un estudio detenido concluye 1 El nu- 
cleo de la parabola proviene de Jesus 2 Es concebible que Jesus se refiera a si mis- 
mo como «el Hijo» que iba a ser matado 3 La parabola nos confronta no solo con la 
intencion de Jesus sino tambien con su autocomprension 
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te al heredero, han negado su propio destino como pueblo, que con- 
sistia en preparar y acoger el advenimiento de Dios o de su Enviado 
a la historia. 

La situation es tan grave porque el enviado es el Ultimo. La para- 
bola lo propone como el Hijo amado, el Heredero. El destino de 
Israel y la mision de Jesus van unidos y en este instante las autorida- 
des se encuentran inexorablemente puestas ante una decision de vida 
o muerte: «Buscaban apoderarse de el, pero temian a la muchedum- 
bre, pues conocieron que de ellos habia sido dicha esta parabola» 
(Me 12,12). Aqui por un lado queda manifiesta la autoconciencia de 
Jesus y por otro aparece el fundamento para una decision de darle 
muerte. El dilema era patente: el reconocimiento de Jesus, refiriendo 
toda la historia anterior y aceptando su pretension, o el rechazo de 
esa pretension. 

«Como parabola de Jesus es un documento de maxima importan- 
cia para conocer tanto la autoconciencia y la mision de Jesus como la 
meta y la pretension de su aparicion en Jerusalen; ademas es el pre- 
supuesto de la interpretacion de su muerte, que se nos ha transmitido 
en el texto de la ultima cena (Me 14,22-25). La pretension de autori- 
dad escatologica perceptible en la parabola es el presupuesto funda- 
mental de la cristologia de la primitiva Iglesia» 

Esta parabola es de maxima importancia, ya que en ella aparece 
la expresion «el Hijo», decisiva para el ftituro de la cristologia. Si se 
logra demostrar que es originaria de Jesus tenemos establecida la co- 
nexion entre la autocomprension de Jesus y la interpretacion que de 
el dio la Iglesia. Charlesworth, maximo conocedor del judaismo con- 
temporaneo de Jesus, en dialogo con autores como Conzelmann y 
Kiimmel que, basandose en la tesis de que el judaismo no conocio el 
nombre mesianico de «Hijo de Dios», afirman que todos los textos 
donde aparece la expresion «el Hijo» son creation de la comunidad, 
escribe: «Durante anos me inclinaba a coincidir con Conzelmann; 
pero ahora despues de dos decenios de estudiar la teologia del ju- 
daismo primitivo y la historia de la formation de la tradition de Je- 
sus desde el 30 al 70, me parece que la conclusion de Conzelmann es 
imposible». Y refiriendose a autores como Moule, Brown, concluye 
asi su obra: «Estoy de acuerdo con la tesis de estos investigadores. 
La cristologia incipiente comienza con Jesus. La teologia del NT co- 
mienza con el. El escogio y dejinid muchos de los terminos que fue- 
ron la matriz del pensamiento de sus seguidores» n . 

11 R. Pesch, o.c., 22. Cf. V. Taylor, o.c., 567. 

12 J. H. CHARLESWORTH, o.c., 161 nota 45; 164 nota 62. Se refiere al libro de 
R. BROWN, Jesus God and Man: Modem Biblical Reflections (Milwaukee 1967) 91, 


4. Ultima cena 

La expulsion de los mercaderes del templo es el gesto simbolico 
de Cristo mediante el cual expresa su actitud ante lo anterior, decla- 
rdndolo caduco. La ultima cena, en cambio, es el gesto simbolico, 
lambien en la linea de los profetas del AT 13 , mediante el cual insti- 
luye una realidad nueva que, surgiendo de su vida entregada en li- 
bertad, determinara el futuro. A la forma anterior de la alianza de 
Dios con el pueblo de Israel, realizada en el templo por los sacrifi- 
cios de animales muertos, sucedera una «alianza nueva» realizada 
en la sangre de Cristo como don de su vida para el perdon de los 
pecados de todos los hombres. Ambos signos constituyen la con- 
clusion de la actividad publica y de la manifestation verbal de Je- 
sus. A partir de ahora el silencio y la pasion suceden a la palabray 
a la accion. En adelante, los gestos son mas elocuentes que las de- 
claraciones formales. Ellos arrastraban consigo unas connotacio- 
nes profundas, que remitian a los espectadores y actores de unos y 
otros a las experiencias, tradiciones y realidades fundamentales de 
la historia de la salvacion. Jesus se confronta con ellas, heredando- 
las en un sentido y reemplazandolas en otro. Donde antes estaba la 
autoridad de esa historia e instituciones, ahora estan su palabra y su 
persona. Tales signos se convierten en la clave de interpretacion de 
la autoconciencia de Jesus, porque son reveladores de una cristolo- 
gia en realization. Jesus no enuncia una cristologia teorica; ejerce 
una cristologia en acto. No proclama con palabras un programa de 
salvacion sino que la realiza con su vida. La soteriologia va impli- 
cita en sus actos 14 . 



para quien cierta exegesis concentrada en los textos concretos no ve el problema de 
fondo: «Puede que aqui la busqueda de una prueba absolutamente cientifica lleve 
consigo que los arboles nos impidan ver el bosque. Se puede argiiir una convergencia 
de probabilidades segun la cual Jesus reclamo ser el Hijo unico de Dios». Charles- 
worth se refiere tambien a Bultmann, para quien Jesus no forma parte de la teologia 
del NT como conciencia originadora, sino que es solo su presupuesto historico. Su 
Teologia del NT se abre con estas palabras: «La predicacion de Jesus pertenece a los 
presupuestos de la teologia del NT y no constituye una parte de esta [...] A partir del 
kerigma de la comunidad primitiva, por tanto, comienza la reflexion teologica, co- 
mienza la teologia del NT». Teologia del NT (Salamanca 1981) 40-41. 

13 Cf. G. VON Rad, Teologia del AT, II (Salamanca 6 1 990) 127-130. El gesto de 
Jesus trasciende los del AT porque su ultima cena tiene una pretension de autoridad 
escatologica. 

14 Cf. H. SCHURMANN, «Jesu ureigenes Todesverstandnis. Bemerkungen zur 
“impliziten Soteriologie” Jesu», en Jesus. Gestalt und Geheimnis, 202-240. 
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a) El marco historico de la ultima cena de Jesus 

El marco historico de la ultima cena de Jesus con sus disclpulos 
es la celebracion de la pascua, la rememoracion de la gesta liberado- 
ra de Dios con su pueblo, la memoria de la alianza, la esperanza del 
Meslas, la anticipacion del reino escatologico El contexto mmediato 
es la traicion de Judas Todo el acto de la ultima cena y los relatos 
consiguientes tienen esos dos presupuestos de fondo el marco pas- 
cual y la traicion del discipulo, la fidehdad de Yahve a su pueblo, 
minterrumpida pese a la mfidelidad de este, y la ruptura de uno de 
los que hablan acompanado a Jesus Tanto la tradicion paulina como 
la joamca unen estrechamente ambos elementos «E1 Senor Jesus en 
la noche en que fue traicionado [ ] se entrego (8i8ovai)» (1 Cor 
11,23, Jn 13,1-2) El amor de Jesus se manifiesta hasta el extremo, y 
en extremada forma lo consuma La eucanstla es la respuesta de Je- 
sus a un hecho particular (traicion de Judas), a la vez que su respues- 
ta anticipada a todas las traiciones fiituras Elios podran traicionarle, 
el, sin embargo, se entrega para siempre por todos 15 

Los sinopticos afirman claramente que la ultima cena de Jesus 
fue una cena pascual (Me 14,12-16) 16 Como esta se celebraba el 14 
de nisan, Jesus habria sido crucificado el dla 1 5 de ese mes, es deeir 
el dla de la Pascua Una ejecucion capital en dla tan senalado, si bien 
no era frecuente, podia llevarse a cabo en casos gravlsimos Para San 
Juan, en cambio, no fue una cena pascual Para el (18,28, 19,14) Je- 
sus habria sido crucificado el 14, dla de la preparacion de la Pascua 
Juan ve en ello una gran sigmficacion Jesus, nuevo cordero pascual, 
es crucificado a la misma hora en que se sacrificaban en el templo 
los corderos pascuales, que iban a ser consumidos en la cena festiva 
(Jn 1,29, 19,31-36, Ex 12,46, Num 9,12, 1 Cor 5,7) La mayorla de 
los autores coinciden en que se trata de una cena pascual y de todas 
formas en que la atmosfera y resonancias pascuales son elementos 
esenciales para entender la ultima cena de Jesus 


b) Los relatos 1 

(; Que acontecio y que hizo Jesus en ella? Tenemos cuatro relatos 1 

de los hechos, en dos familias textuales 17 Mt 26,26-29 y Me | 

14,22-25, por un lado, parecen corresponder onginanamente al rela- 1 

15 Para todas las cuestiones histoncas y literanas la obra clasica sigue siendo 
J JEREMIAS, La ultima cena Palabras de Jesus (Madrid 1980) 

16 Cf JEREMIAS, ibid, 13-92 En contra X LEON-DUFOUR, La fraccion del 
pan Culto y existencia en el NT (Madrid 1983) 376-378 

17 Cf J JEREMIAS, «E1 relato de la ultima cena», enLa ultima cena 93-112 


lo tie la pasion y tienen un interes pnmordialmente historico Por 
olio lado estan 1 Cor 11,23-29 y Lc 22,19-20, que parecen tener un 
oi igcn hturgico e mtencionahdad celebrativa, como relato que acom- 
panuba a la celebracion eucaristica de la Iglesia explicitando su sen- 
ndo (rito-mito, en terminologla de histona de las rehgiones) 18 No 
cs posible reconstruir el tenor literal de las palabras de Jesus La 
Iglesia no ha fiado su verdad a la recuperacion y repeticion verbal de 
las tpsissima verba Jesu sino a su intencion objetiva, que ella retenla 
lonfiada en la credibilidad de los testigos del ongen, la accion del 
I spintu y la autondad de los apostoles 19 Frente a una mentahdad 
magica, que supone una fuerza automatica a algunas palabras o 
lormulas, la Iglesia se refiere a la totahdad del acto reahzado por Je- 
sus aquella noche, venerando las palabras suyas, pero sin aislarlas de 
los gestos y del mcremento de sentido que adquineron despues de la 
muerte y la resurreccion 

Literanamente los relatos de la ultima cena la presentan situandola 
en continuidad con la pascua judla y en anticipacion de la eucanstla de 
la Iglesia Esa comida ultima de Jesus es la expresion suprema de sus 
tomidas prepascuales con pecadores, margmados y pubheanos, pro- 
longadas en las comidas con sus disclpulos despues de la resurreccion 
Su comumon de mesa y comumon de destino con los hombres, como 
anticipadoras de la consumacion, se extiende de la vida a la muerte 20 
La amistad, el perdon y la benevolencia divinas que Jesus les offecio 
en vida, 6 las seguira ofreciendo en la muerte y seran victonosas sobre 
ella' 7 Hasta el final, y en el final de manera suprema, Jesus hace de su 
existencia un servicio y sacnficio en entrega e intercesion por ellos. 
Lo que en vida hizo con los amigos y cercanos, en muerte lo hara por 
todos, tambien por sus enemigos y por los lejanos 

c) Gestos y palabras 

El acto estuvo enmarcado por los gestos, ahmentos, platos y copas 
establecidos por el ntual judlo para la cena pascual Dentro de ese 

18 Cf «Influjo del culto en los textos de la cena», en ibid , 1 13-148, «E1 texto 
mas antiguo de las palabras de Jesus en la cena», en ibid , 1 49-222 

19 «Podemos concluir con toda segundad que el nucleo comun de los relatos nos 
ha conservado un recuerdo fundamentalmente fidedigno de las palabras de Jesus en 
la ultima cena» Ibid , 221 

20 «La ultima cena de Jesus tiene su raigambre histonca en esta cadena de co- 
mumones de mesa con Jesus Como todas ellas, es anticipacion de la consumacion 
(Lc 22,16, Me 14,25) [ ] Su pecuhandad no consiste en que Jesus "mstituyera” un 
nto completamente nuevo, sino en que el con el nto habitual de la oracion de la mesa 
— antes y despues de la comida — , asocio un anuncio y una mterpretacion de la pa- 
sion» J Jeremias, Teologia del NT (Salamanca 2 1974) 335-336 
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marco Jesus altera unos elementos minimos e inserta una realidad ma- 
xima: su existencia personal inherente al pan y al vino para ser ali- 
mento y bebida de los participantes. Lo revelador de esta novedad son 
tanto las palabras como los gestos. Schurmann y Pesch han analizado 
el sentido de cada uno de ellos, el hacer y el decir sobre la copa y so- 
bre el pan: tomar, bendecir, partir, dar, decir, incitar a tomar, interpre- 
tar, aplicar, mandar repetir. Los aspectos claves son: el pan partido y la 
sangre derramada, real simbolo contentivo de su cuerpo y sangre. 
«Esto es mi cuerpo [...] Esto es mi sangre» (Lc 22,19; Mt 26,28; Me 
14,22; 1 Cor 1 1 ,24 ) 21 . En ese marco en el que Jesus se situa ya ante su 
muerte inminente, antes de ser dispersado y roto por los demas en la 
violencia, se recoge a si mismo en alabanza al Padre y se entrega en 
servicio a los muchos. «Tomad y corned, esto es mi cuerpo entregado 
por vosotros (Lc 22,19); tomad y bebed, esta es mi sangre derramada 
por vosotros» (Me 14,24; Lc 22,20). Partir y derramar remiten al cuer- 
po roto en la cruz y a la sangre vertida hasta calar la tierra. Es otra ma- 
nera de presentar su muerte como sacrificio y alianza. El «pasivo divi- 
no» deja sentir que mas alia de la violencia de los hombres es el Padre 
quien entrega al Hijo. A la traicion de los hombres responde Jesus con 
una entrega consciente y decidida, hasta consumar la obra que el Pa- 
dre le ha encomendado. San Juan subraya esta conciencia y libertad 
hasta en el gesto final de inclinar su cabeza para morir 22 . Jesus no es 
mero receptor pasivo de un destino que unos u otros le infligen. Como 
padre de familia que preside la mesa y profiere la bendicion, hace par- 
ticipes de su destino a quienes se sientan a ella con el, se lo otorga, 
para que el amor con que el lo va a padecer sirva, intercesoramente, 
para el perdon de sus pecados (Mt 26,28). Mas alia de las diferencias 
verbales de las cuatro tradiciones, a todas les son comunes las dos pre- 
posiciones \mep-7iepi que con absoluta sencillez dicen el sentido del 
gesto: el cuerpo y la sangre, es decir la persona de Jesus, es «por», se 
entrega «en favor y en lugar de» los muchos (forma semitica para in- 
dicar la inmensa muchedumbre de los hijos de Dios dispersos por el 
mundo) 23 . 


21 Cf. H. SCHURMANN, «Palabras y acciones de Jesus en la ultima cena», en 
Cone 40 (1968) 629-640; R. PESCH, Das Abendmahl und Jesu Todesverstdndnis 
(Freiburg 1978). 

22 Jn 10,18; 19,30. La TOB comenta: «La forma activa del verbo “inclino su ca- 
beza” sugiere la perfecta conciencia y dominio (maitrisse) que hasta el final caracte- 
riza a Jesus en el cumplimiento de su mision». 

23 Como el padre de familia interpretaba a los hijos los ritos de la alianza, Jesus 
interpreta a los asistentes el sentido de lo que esta haciendo. «EKxt>v£o9ai es lenguaje 
sacrificial. Con ello, Jesus se designa a si mismo como sacrificio, y concretamente 
como el cordero pascual escatologico (1 Cor 5,7), cuya muerte pone en vigor la nue- 
va alianza, la cual habia quedado prefigurada en el pacto del Sinai (Ex 24,8) y habia 


d) El sentido 

El acto de Jesus es un signo de autoridad y de cumplimiento es- 
catologico en un sentido y de anticipation del banquete mesianico 
del Reino foturo en otro (Mt 26,29; Me 14,25; Lc 22,18). La expe- 
riencia eclesial interpreta la action e intention de Jesus con tres mo- 
tivos veterotestamentarios de fondo: la sangre de la alianza (Ex 
24,8); la nueva alianza (Jer 31,31); los cantos del siervo de Yahve (Is 
42,6; 49,8; 59,21; 52,13-53,12). 

— La conexion entre palabras y gestos nos permite descubrir un 
acto de alianza y de sacrificio 24 . La teologia de la alianza y de la 
pascua van juntas. Estamos asistiendo a la conclusion de una alianza 
en la sangre de Jesus, como acontecimiento escatologico fundador. 
La sangre es el poder de la vida, que Dios nos da, para recuperarla 
cuando la hemos perdido. «Porque la vida de la came esta en la san- 
gre, y yo os la doy para hacer expiacion en el altar por vuestra vida, 
pues la expiacion por la vida con la sangre se hace» (Lev 17,11). Es 
Dios quien nos da un medio para expiar (= destmir, superar) nuestro 
pecado, otorgandonos vida divina de nuevo; no somos nosotros quie- 
nes expiamos (en el sentido vulgar o judicial de pagar, sufrir, apla- 
car, tomar benevolo a alguien compensandolo con algo tras haberlo 
ofendido) 25 . Desde aqui podemos percibir el sentido exacto del ter- 
mino expiacion: Dios nos da la sangre como poder de vida para su- 
perar el poder del pecado y de la muerte. Al derramarla delante de el, 
en adhesion a su potencia vivificadora y en suplica amorosa, el po- 
der de Dios desaloja, destruye y sustituye en nosotros el poder del 
pecado. En este sentido la sangre de Cristo es la sangre de la alianza 
o es la alianza en su sangre que introduce el poder de Dios en el lu- 
gar del pecado, su vida en el lugar de nuestra muerte (1 Cor 
1 1 ,25) 26 . Hay que desarraigar de una vez para siempre las ideas 


sido profetizada para el tiempo de la salvacion (Jer 31,31-34)». J. JEREMIAS, Teolo- 
gia del NT, 337. «Es muy dificil si no se hace violencia a los textos supnmir de las 
palabras de la institution las precisiones que hacen del gesto de Jesus un sacrificio y 
una alianza». J. GuiLLET, Jesus devant sa vie et sa mort, 212. 

24 Cf. J. COPPENS, «L’Eucharistie. Sacrement et sacrifice de la nouvelle allian- 
ces en A ux origines de I'Eglise (Louvain 1968) 125-158. 

25 El hombre no puede «expiar», es decir destruir ni desarraigar el poder del pe- 
cado operante en su vida porque le excede. Solo Dios es superior a el. Por eso es 
Dios quien lo «expia» y Jesucristo en cuanto su lugarteniente, a la vez que solidario 
nuestro: «Jesus en cuanto expia el pecado esta del lado del hombre ante Dios, y sin 
embargo en ese hacer viene tambien plenamente de Dios». L. GOPPELT, Theologie 
des NT, I (Gottingen 1975) 247. Cf. H. GESE, «Siihne», en Zur biblischen Theologie, 
Alttestamentliche Vortrage (Miinchen 1977) 85-106. 

26 Cf. X. ZUB1R1, El problema teologal del hombre: cristianismo (Madrid 1997) 
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extrabiblicas precristianas o anticristianas de alianza, sacrificio y ex- 
piacion, que implican una imagen pagana y cruel de Dios, im- 
pidiendonos comprender los verdaderos motivos que inspiran los 
actos de Jesus y los relatos del NT. 

R. Pesch deduce de este comportamiento de Jesus, entregando su 
vida, la comprension que tenia de si mismo, de su mision y de su 
muerte: 


«La comprension que Jesus tenia de la muerte, segun la cual da su 
vida por los muchos, segun la cual su muerte expia el pecado de 
Israel (que lleva a la muerte al ultimo mensajero de Dios), es la ex- 
presion suprema tanto de su certeza de la voluntad salvifica de Dios 
como de su propia autocomprension como el mensajero decisivo de 
la salvacion de Dios, como el mediador salvifico escatologico. La 
muerte expiatoria de Jesus no es altemativa a su predicacion del Rei- 
no, sino que es la consecuencia, que la consuma en una situacion his- 
torico-salvlfica nueva: la institucion de la nueva alianza» 27 . 

— Como alianza nueva cumple las caracteristicas que le asigna 
Jer 31,31-34: establece el acercamiento definitive de Dios a su pue- 
blo, interioriza la ley en su corazon, perdonando los pecados y otor- 
gandonos la justicia a muchos (Rom 5,15; 5,18) y no solo a los ju- 
dios o a los presentes. 

— Si Jesus con sus palabras no ha hecho referencia explicita al 
Siervo de Yahve, sin embargo, se ha comportado tal como aquel es 
descrito. El soporto los sufrimientos, cargo con las iniquidades de to- 
dos nosotros e intercedio por los pecadores. Jesus realiza el pacto es- 
catologico en su cuerpo quebrado y en su sangre derramada. Esa 
sangre sera asi la expiacion por todos. A tenor de Is 53, con la mira- 
da puesta en su muerte inminente y extendida hacia el Reino de 
Dios, que llega, Jesus instaura la reconciliacion de Dios con los 
hombres. Con su sufrimiento, como el Siervo, «justificara a mu- 
chos» (Is 53,11). 

Frente a quienes niegan la continuidad entre los ideales del Reino 
que proclamo Jesus y el hecho de su muerte, o niegan que la viviera 
conscientemente como parte de su mision salvifica, Jeremias, Pesch, 
Schiirmann, Hengel, Guillet, ven en este acto de Jesus la realizacion 
suprema de su existencia proexistente y por consiguiente consideran 
la ultima cena como el quicio entre el mensaje del Reino anterior y 
la muerte siguiente, interpretados uno y otra como servicio por los 
hombres 28 . Cuando este se refiere a necesidades naturales se expresa 


27 R. PESCH, Das Abendmah! und Jesu Todesverstandnis, 108-109. 

26 H. SCHURMANN, «La supervivencia de la causa de Jesus en la comida pascual 
del Senor», en ;C6mo entendio y v/vio Jesus su muerte?, 73-104. 

° ^ ultyik, 


en sanaciones y curaciones, cuando se refiere a su relacion con Dios 
se llama revelacion de su patemidad, perdon de nuestros pecados, 
sacrificio, expiacion por ellos. 

«Jesus, en la santa cena, se ve a si mismo desempenando el papel 
del siervo sufriente de Dios, que con sus padecimientos y muerte trae 
a Israel la justicia y la paz. Como Siervo de Dios e Hijo del hombre, 
que sufre vicariamente, Jesus “hace expiacion” y reconcilia a Dios 
con los Docey les concede un nuevo ser en justicia (cf. Is 53,11-12; 
Mcl0,45)» 2 ’. 



La ultima cena de Jesus con los suyos es el acto con el que Jesus 
cierra su vida mientras aun tiene libertad. A partir de unas horas ya 
no podra ser protagonista de su propio destino. Por eso ahora se anti- 
cipa a los hechos, los toma en propia mano y los interpreta permi- 
tiendo a los Doce y a todos los creyentes posteriores comprender y 
compartir el sentido de todo lo que vendra despues como un acto de 
su lucida conciencia que asume y de su generosa libertad que se en- 
trega «por» todos. Su final no es resultado de mala suerte, percance 
no previsto, condena de algun poder divino o humano, sino fruto de 
la entranable misericordia del Padre que entrega su Hijo para vida 
del mundo y fruto de la lucida libertad del Hijo, que reacciona con 
amor y sin violencia, entregandose por los que con violencia le infli- 
gen la muerte. Jesus, en la misteriosa suma de palabras y gestos, con 
una sencillez que nos hace vislumbrar el misterio, recoge su pasado 
y anticipa su futuro. La ultima cena es realizada como sintesis de su 
vida y prolepsis de la muerte; ambas son anverso y reverso de su en- 
trega personal, realizada delante de Dios intercesoramente por los 
hombres y creadora de reconciliacion para la humanidad. Los seis 
verbos siguientes explicitan el sentido de la accion de Jesus. El, 
consciente de su muerte inevitable, la anticipa, presencializa e inter- 
preta, como oifenda e intercesion por todos; incorpora su eficacia 
salvifica universal en los signos del pan y del vino; encarga a los 
apostoles repetir esa accion suya, que es memoria y anuncio de su 
muerte hasta que vuelva (1 Cor 11,26), confiriendoles potencia espi- 
ritual (Sovapiq) y potestad juridica (e^oocha) para realizarla; univer- 
saliza asi su entrega en el tiempo y en el lugar. Quienes hagan eso en 


29 P. STUHLMACHER, Jesus de Nazaret-Cristo de la fe (Salamanca 1996) 90. Cf. 
M. HENGEL, «Der stellvertretende Siihnetod Jesu», en Com IKZ 9 (1980) 1-25; 
135-147 cit. en 146, reasumido en ID., La crucifixion dans I’antiquite et la folic tin 
message de la croix (Paris 1981); U. WlLCKENS, «Sobre la comprension de la idea 
de expiacion», en La carta a los romanos, 1 (Salamanca 1989) 286 299, 
O. CULLMANN, Cristologia del NT (Salamanca 1998) 119-120. 
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memoria de el (1 Cor 1 1,24) participan de su destino, y se convierten 
en beneficiarios de la nueva alianza formando el nuevo pueblo 30 . 

La eucaristla es el punto final de Jesus (cronologia) y finalizador 
de su existencia (sentido); pero a la vez es el punto inicial (cronolo- 
gia) y sustentador (sentido) de la existencia de la Iglesia. La Iglesia 
es el pueblo nacido de la nueva alianza en su sangre, del amor ofreci- 
do y de la reconciliation otorgada. La eucaristia funda asi la Iglesia 
en cuanto que ella es la comunidad nacida de la entrega, del sacrifi- 
cio y de la solidaridad vicaria de Jesus con los hombres. Por ello la 
Iglesia se comprende como realidad sacramental y comunidad cele- 
brativa. La eucaristia es el hontanar de la Iglesia, donde tiene su per- 
manente manadero y manida 31 . Eucaristia e Iglesia se fundan reci- 
procamente, ya que son dos expresiones del unico cuerpo viviente de 
Cristo, el que se da como vida y el que actua como cabeza respecto 
de los miembros unidos a ella, que somos los creyentes 32 . La euca- 
ristia y el Espiritu Santo perennizan e inmediatizan el destino salvifi- 
co de Jesus a todo hombre y al hombre entero, en su intimidad espi- 
ritual y en su corporeidad carnal. De esta forma muestran como el 
pan que da Jesus es su «came para la vida del mundo» (Jn 6,51). 

La eucaristia es la mediation institucional objetiva, que une la 
historia y persona de Jesus con la comunidad nacida de el. En la ce- 
lebration cultual los creyentes han seguido reconociendo a Cristo a 
lo largo de los siglos, sintiendose participes de los beneficios de su 
cuerpo entregado y de su sangre derramada por nosotros. La doctrina 
e incluso el ejemplo de Jesus hubieran desaparecido de la memoria 
humana si no se hubiera seguido dando dia tras dia esta refundacion 
institucional y experiential de la comunidad creyente por la cele- 
bration eucaristica. Ella a su vez les hizo percibir que la parusia de 
Jesus no era un hecho temporal futuro, sino un acontecimiento salvi- 
fico perennemente activo: Jesus glorificado por Dios esta viniendo, 
y se da a conocer «en el partir el pan» (Lc 24,30-3 1). Y porque esta 
viniendo cada dia, la Iglesia lo confiesa como su porvenir absoluto. 
La celebration liturgica, y de manera especial la eucaristia, permitio 
reconocer a Jesus como viviente y vivificador (Kyrios) y de esta for- 
ma comprobar que la escatologia habia sido realizada en el y tenia 
que irse realizando en nosotros. La espera de la parusia inmediata, 


30 Cf. O. GONZALEZ de Cardedal, «La eucaristia entre Jesus, la Iglesia y el 
mundo», en La entraha, 463-522. 

31 Cf. F. KATTENBUSCH, «Der Quellort der Kirche», en FS A. von Hamack (Tu- 
bingen 1921) 143-172; J. Ratzinger, Das Schiksal Jesu und die Kirche (Ber- 
gen-Enkheim 1965). Ed. francesa: L’Eglise aujourd’hui (Toumai 1967) 31-50. 

32 Cf. H. DE LUBAC, Corpus Mysticum. L Eucharistie et 1 ’Eglise au Moyen Age 
(Paris 1959). 
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que no tuvo lugar, no desfondo a la Iglesia, ya que ella por el en- 
cuentro celebrativo con el Kyrios descubrio el verdadero sentido de 
lit plenitud y de la consumacion 33 . 

La eucaristia como la celebration del Senor, Salvador presente y 
por venir, niega y supera toda comprension meramente social, moral 
o cultural tanto de Jesus como del cristianismo. En este sentido tie- 
nen razon Deismann y Bousset al afimiar que el hecho mas impor- 
(ante en el desarrollo de la Iglesia primitiva fue el surgimiento de la 
celebration cultual del Cristo resucitado dentro de la comunidad 34 . 
Memoria de Cristo, adhesion a Cristo, fe en Cristo y culto de Cristo 
constituiran el cristianismo, hecho posible por la conjugation de tres 
grandes factores ya inseparables: la existencia historica de Jesus, su 
resurrection por Dios y la experiencia del Espiritu. 


II. LA MUERTE DE JESUS 

La muerte de Jesus puede ser estudiada bajo los aspectos siguien- 
tes. En cuanto: 

— Hecho historico. ^Como fue posible y como tuvo lugar? 

— Hecho juridico. (,Fue resultado de un proceso correctamente 
realizado desde el punto de vista formal? (,Quien fue responsable? 
^,En que sentido se puede hablar de culpables y como cualificar la 
culpabilidad: homicidio, deicidio? 

— Hecho teoldgico. <(En que conexion esta la muerte de Jesus 
con Dios y como afecta la muerte del Hijo al Padre, a cuyo ser perte- 
nece desde toda la etemidad? ^Tiene algun sentido legitimo hablar 
de muerte de Dios 1 

— Hecho soteriologico. La fe cristiana ha confesado que la 
muerte de Jesus fue la superacion de nuestra muerte y la redencion 
de nuestros pecados; que en el estamos salvados. ^Como puede ser 
la muerte de uno fuente de vida para otros? 

— Hecho eclesial-cultural. La predication de la cruz de Cristo 
fue percibida como «locura» y como «sabiduria», como escandalo y 
fascination. ^Es predicable hoy en una cultura represora de la muer- 


33 Cf. D. E. AUNE, The Cultic Setting of Realized Eschatology’ in Early Christia- 
nity (Leiden 1972). 

34 A. DEISMANN, Paulus. Eine kultur und religionsgeschichtliche Skizze (Tu- 
bingen 1911-1925); ID., Licht vom Osten. Das NT und die neuentdeckten Texte der 
hellenistisch-rdmischen Welt (Tubingen 1908-1923); W. BOUSSET, Kyrios Christos. 
Geschichte des Christusglaubens von den Anfdngen des Christentums bis Irenaeus 
(Gottingen 1913-1965). R. E. CLEMENS, «The cult was essentially the cradle of theo- 
logy», en JTS 51 (2000) 180. 
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te? ^Cdmo presentarla como buena nueva de vida, de perdon y de 
amor, de alegria y de esperanza? 


1. Contexto del problema 

El hecho fundamental de la vida de Jesus es su muerte. Como 
dato historico esta atestiguado unanimemente por las fuentes cristia- 
nas, judias y romanas, que concuerdan en la descripcion del modo de 
morir, por crucifixion, aunque diverjan a la hora de interpretar las 
causas y las responsabilidades 35 . Ese hecho, historicamente incues- 
tionable, debe ser entendido tanto a la luz de la historia anterior de 
Jesus como a la luz de la historia posterior de la Iglesia. La muerte 
de Jesus en cruz ha sido el fin de su vida entregada al Reino, en el 
sentido de final cronologico y en el sentido de meta teleologica. Re- 
cuperada por la resurreccion como signo del amor redentor de Dios 
ha sido el comienzo de una situacion nueva en la historia de la huma- 
nidad y el principio (apxfj) del que nace la Iglesia. En este sentido la 
muerte de Jesus en la cruz es el nucleo resistente e irreductible, es- 
candalizador y fascinador del cristianismo 36 . Podremos demostrarla 
como hecho, pero reconocer en el crucificado al Mesias y confesarle 
como el Senor de la gloria (1 Cor 2,8) no es posible sin interpreta- 
cion y sin fe. La fe y la no fe fundan una u otra interpretacion. Desde 
Merleau-Ponty, Polany, Ricoeur y otros filosofos sabemos que no 
existe lo dado sin mas, que es imposible describir ciertos hechos sin 
interpretarlos e interpretarlos sin referirse a las ultimas cuestiones: 
Dios, hombre, mundo y la relation existente entre ellos 37 . 

Esa muerte no fue casual, ni fruto de una previa mala voluntad de 
los hombres, ni un destino ciego, ni siquiera un designio de Dios, que 
la quisiera por si misma, al margen de la condicion de los humanos y 
de su situacion bajo el pecado. La muerte de Jesus es un aconteci- 
miento historico, que tiene que ser entendido desde dentro de las si- 
tuaciones, instituciones y personas en medio de las que el vivio, hasta 
el punto de que a su luz debe ser no defendible pero si «inteligible». 
La pereza mental y un resabio antisemita nos han llevado a proyectar- 

35 Flavio JOSEFO, Ant . Jud. XVIII, § 63; 64; TAcito, Anales 15,44; TALMUD 
DE Babilonia, Tratado Sanhedrin 43a. 

36 Cf. 1 Cor 1-2; J. DE Kesel, «La croix de Jesus: le noyau irreductible de la 
foi», en Commurtio 1 (1980) 4-12. 

37 «The proof of this insight is, again, the raw core of Christology: the cross. 
Historians can prove that the cross is historical, archaelogist may now be able to 
show us where he was crucified, but they cannot elicit a confession in a crucified 
Lord». J. H. CHARLESWORTH, Jesus within Judaism, 156. 
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la inmediatamente sobre la voluntad de Dios o sobre la maldad de los 
judios. Esa muerte tampoco fue el resultado de la ingenuidad de Jesus 
que, inconsciente de lo que llevaba entre manos y del mundo en me- 
dio del que se movia, habria quedado al final atrapado por los aconte- 
cimientos o capturado como miembro de un movimiento zelota 38 . 
Menos todavia fue resultado de una obsesion o voluntad suicida, ni 
considerada desde el principio como inherente a la mision que tenia 
que realizar en el mundo. Jesus afirmd la vida; fue un gozoso admira- 
dor de la naturaleza como creation de Dios y del hombre como amigo 
e imagen de Dios. Su muerte fue resultado de unas libertades y deci- 
siones humanas en largo proceso de gestation, que le permitieron a el 
percibirla como posible, columbrarla como inevitable, aceptarla como 
condicion de su fidelidad ante las actitudes que iban tomando los 
hombres ante el y, finalmente, integrarla como expresion suprema de 
su condicion de mensajero del Reino, cuando trato de mostrar que este 
no solo estaba llegando al mundo, sino enffentandose con el supremo 
poder negativo: la violencia y el pecado de los hombres, la muerte 
misma, la lejania de Dios. 

La muerte de Jesus tiene, por tanto, que ser leida y entendida des- 
de su condicion de mensajero del Reino, a la vez que desde la expe- 
riencia de la resurreccion, o acreditacion de ese mensajero por Dios 
mas alia de la desacreditacion que los hombres hicieron de el. Reino, 
muerte y resurreccion constituyen el triangulo hermeneutico desde 
dentro del cual hay que comprender el destino y la persona de Jesus. 
Cada uno de ellos proyecta luz sobre los otros dos y solo desde esta 
iluminacion reciproca son inteligibles. 

Los evangelistas parten de la experiencia del Resucitado, miran 
al Mensajero del Reino y desde ambos intentan desvelar el enigma 
del Crucificado. Con razon se ha afirmado que este esquema de con- 
traste, juntando las tres estaciones del camino de Jesus (action, 
muerte y resurreccion), constituye el «esquema interpretative mas 
antiguo con cuya ayuda la comunidad postpascual busco penetrar el 
sentido de la muerte de Jesus» 39 . Las fuentes historicas ponen su an- 
cla en los hechos de la pasion, hasta el punto de que M. Kahler afir- 
mo: «Exagerando un poco se podria decir que los evangelios son his- 
torias de la pasion con una introduccion detallada» 40 . La razon es 


38 Cf. O. Gonzalez de Cardedal, La entrana, 564-568. 

39 J. ROLOFF, Neues Testament (Neukirchen 1977) 185. Contraste entre lo que 
los hombres hicieron crucificandolo y lo que Dios hizo resucitandolo (Hch 3,13-15; 
4,10; 5,30; 10,39). Cf. L. SCHENKE, Die Urgemeinde. Geschichtliche und theologi- 
sche Entwicklung (Stuttgart 1990) 24-25. 

40 M. KAHLER, Der sogennante historische Jesus und der geschichtliche hihli 
sche Christus (Leipzig 1892-Munchen 4 1969). 
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que esos relatos nacieron sobre todo para servir a la celebration eu- 
caristica en la que se actualizaba el hecho y los efectos de la muerte 
redentora de Cristo. Todo lo anterior era visto como preparation y 
anticipation de ese acto cumbre de su eficacia salvifica. El presu- 
puesto implicito en todo hablar sobre Jesus muerto y crucificado es 
su resurrection por Dios para justification del hombre. El mensaje 
del Reino habria quedado como una insignificancy literaria o social 
y su muerte como un capitulo mas entre los miles de crucificados, si 
no hubiera tenido lugar la resurrection. Esta no anula lo anterior, 
sino que lo recoge, acredita, confiere signification salvifica y uni- 
versaliza. No anula los anteriores contenidos historicos, pero deja al- 
gunos en la sombra por insignificantes, mientras que a otros los pone 
en plena luz, en la medida en que dejaban vislumbrar la «hora» defi- 
nitiva, el acto supremo de Dios actuando en Jesus y su glorification 
final 41 . Asi se explica que las primeras confesiones de fe solo in- 
cluyan la muerte y resurrection y no recojan ningun dato de la vida 
anterior 42 . 


2. Las fuentes 

Los relatos de la pasion tienen la misma estructura en los sinopti- 
cos y Juan, aun cuando cada uno les imprima su sello propio 43 . 

41 La esperanza judia estaba orientada hacia «la hora» como momenta de inter- 
vention suprema de Dios al fin de los tiempos (Dan 8,17-19; 11,35.40.45; Mt 
24,36.44.50). Es una categorla central en el evangelio de San Juan. Es la meta a la 
que tiende Jesus: fijada por el Padre esta siempre en su horizonte (2,4; 5,25; 7,6.30; 
8,20), y como dada por el la acoge (12,23.27). Esa hora es la glorification, que se 
realiza por la obediencia perfecta y el amor, en el seno de la humiliation en la cruz, a 
la vez que por la resurrection: ambas son vistas por Juan como «exaltacion-eleva- 
cion» en la que Jesus es glorificado y a la vez el Padre es glorificado (17,1-2; cf. Mt 
19,28; 25,31; Me 8,38; 13,26; Rom 8,18). 

42 Las confesiones de fe arrancan de la experiencia de Jesus resucitado, acredi- 
tado como Mesias, constituido Senor e Hijo: Hch 2,36; 8,37; Rom 1,1-4; 10,9. Su de- 
sarrollo se hace explicitando la historia del sujeto (Jesus) y el contenido de los predi- 
cados (Mesias, Senor, Hijo de Dios). Cf. O. Cullmann, «Les premieres confessions 
de foi chretiennes», en La foi et le culte del’eglise primitive (Neuchatel 1963) 47-88; 
V. H. Neufeld, The earliest Christian confessions (Leiden 1963); H. SCHLIER, «Die 
Anfange des christologischen Credo», en B. WELTE (Hg.), Zur Fruhgeschichte der 
Christologie (Freiburg 1970) 13-58. 

43 Cf. X. LfiON-DUFOUR, «Passion», en DBS VI (1960) 1419-1492; 
A. Vanhoye-Ch. Duquoc-I. DE la POTTERIE, La Passion de Jesus selon les quatre 
Evangiles (Paris 1981); 1. DE LA POTTERIE, La Passion de Jesus selon Pevangile de 
Jean (Paris 1986); A. DAUER, Die Passionsgeschichte im Johannesevangelium 
(Munchen 1972). 



Abarcan los tramos siguientes: prendimiento en el huerto de los oli- 
vos; traslado ante el sumo sacerdote (Anas-Caifas); presentation o 
proceso ante el Sanedrin; presentation y proceso ante el prefecto ro- 
mano Poncio Pilato, que culmina con la sentencia de crucifixion; 
ncto de la crucifixion; muerte en la cruz; sepultura. Casi todos los 
autores estan de acuerdo en que existio un relato primordial de la pa- 
sion, del que dependen todos los evangelistas. La comunidad vivien- 
1c, creyente y celebrante, esta en el origen de todas nuestras fuentes 
sobre Jesus, que nacieron asi de la celebration de la fe, y desde ella 
se extendieron hacia atras para recuperar la historia fimdante (vida 
de Jesus) y hacia adelante para cumplir el encargo de Jesus (la mi- 
sion a todos los pueblos). 

^Cuales son las intenciones y motivaciones comunes? a) La vo- 
luntad de identifwar a Jesus, acumulando titulos a lo largo del pro- 
ceso y testimonios a la hora de la muerte, y fenomenos cosmicos o 
signos de orden religioso, de forma que sepamos quien es el que 
muere; asi se explican la pregunta del tribunal sobre su mesianidad y 
la respuesta de Jesus que mezcla otros titulos como si fueran sinoni- 
mos (Hijo de Dios, Hijo del hombre); las palabras del centurion, el 
velo rasgado del templo, la conmotion de la tierra y del sol, los 
muertos que resucitaron (Me 14,61; Mt 27,52). b) El estilo no de na- 
rration historica o description psicologica sino el propio de un texto 
liturgico, que repite las cosas, tiene rasgos himnicos y anamneticos. 
c) Estan elaborados sobre la falsilla del AT, mostrando a Jesus como 
el Justo que muere delante de Dios y aplicandole los salmos (22; 69; 
109), a la vez que sembrando reminiscencias de Is 52-53, de forma 
que el Salterio y el profeta Isaias son los dos libros con cuya ayuda la 
comunidad interpreta y asimila la pasion de Jesus, d) La intencion 
parenetica que convierte a los presentes en protagonistas de la pa- 
sion pasada, en la medida en que se les pone ante los ojos un espejo 
de fidelidad confesante o de negation traidora, para que cada uno se 
identifique como traidor o amigo fiel en la situation de persecution 
que vive la comunidad cristiana. Todos son incitados a mantener la 
fidelidad e incluso a imitar a «Cristo Jesus que hizo la bella confu- 
sion en presencia de Poncio Pilato» (1 Tim 6,13) 44 . 

Dentro de estos rasgos comunes Mateo subraya la mesianidad y 
autoridad de Jesus; Marcos la filiation divina unida al silencio y so- 
ledad en que muere, como el Siervo de Yahve abandonado dc Ion 
hombres; Lucas la delicadeza y temura de Jesus hasta el final, con 


i 

f 


44 Cf. J. GNILKA, «Das Christusbild einer alten Passionsgeschichte)), ni . /«■ 
sus Christus nach fruhen Zeugnissen des Glaubens (Munchen 1970) 95 109, 
W. REINBOLD, Der diteste Bericht iiber den Tod Jesu. Literarische Analyse mid his 
torische Kritik der Passionsdarstellungen der Evangelien (Berlin 1994) 
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cluyendo su vida en oracion por sus perseguidores, ya que esta ocu- 
pa un lugar central en toda su existencia; Juan la majestad del Hijo 
de Dios que sufre, pero que va libre y decididamente a la muerte, ya 
que nadie le quita la vida sino que es el quien la pone, porque la hora 
de la cruz es la hora en que el tiene que glorificar al Padre por la obe- 
diencia suma y en la que el Padre le va a glorificar a el, asumiendolo 
a su propia gloria, plenificando su humanidad y haciendola fiiente 
del Espiritu para todos los hombres (Jn 17,1-5). 


3. Conexion entre la vida y la muerte 

/.Es comprensible la muerte de Jesus a partir de su actividad pu- 
blica y pudo aparecerle a su conciencia como una posibilidad, quiza 
como un hecho inevitable, finalmente como implicada en la logica 
del Reino y en este sentido asumible como parte de su destino, con 
independencia de que como tal fuera un acto resultante del pecado 
de los hombres? Bultmann hizo unas afirmaciones tajantes: 

«La maxima perplejidad a la hora de intentar reconstmir una ima- 
gen psicologica de Jesus es el hecho de que no podemos saber como 
Jesus entendio su fin, su muerte [...] Seguro es solamente que fue 
crucificado por los romanos, que por tanto padecio la muerte de un 
criminal politico. Dificilmcnte se puede entender esta ejecucion 
como la consecuencia intemamente necesaria de su actuacion; ocu- 
rrio mas bien como resultado de un malentendido de su actuacion, al 
considerarla como si fuera de naturaleza politica. Historicamente ha- 
blando el suyo hubiera sido, por tanto, un destino absurdo (ein sinn- 
loses Schicksal). Si Jesus encontro en ella un sentido y como lo en- 
contro no lo podemos saber. Y uno no puede ocultarse a si mismo la 
posibilidad de que muriera desesperado» 45 . 

Este texto ha sido un revulsivo para la cristologia de los ultimos 
decenios. Bultmann no diferencia las razones extemas por las que le 
mataron de las razones intemas por las que el murio, dejando la vida 
de Jesus a merced de lo que hicieron los otros con el, mientras que 
para todas las fuentes cristianas lo central es lo que Jesus hizo por los 
otros. Su mision estaba ordenada a los hombres y condicionada por 
ellos, pero ellos no eran su ultimo fimdamento ni su primer origen. 
Origen, fundamento y futuro de Jesus es siempre el Padre: ante el, 
sobre todo, vive su vida y muere su muerte. Bultmann supone que 
historicamente las fuentes evangelicas no son fiables y elabora una 
reconstruccion hipotetica: que el cristianismo podria sustentarse so- 

45 R. BULTMANN, Das Verhdltnis der urchristiichen Christusbotschaft zum his- 
torischen Jesus (Heidelberg 1965) 11-12. 
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bre Cristo al margen de que el hubiera sido consciente de su identi- 
dad filial y de su mision mesianica; que la funcion redentora es con- 
ciliable con una desesperacion final; que Dios puede hacer portador 
de una mision salvifica universal a alguien que la ignora, no siendo 
protagonista consciente y libre de ella; que el cristianismo no necesi- 
ta instaurar conexion de la conciencia y afinnaciones dogmaticas de 
la Iglesia con la conciencia de Cristo. La pregunta inevitable ante las 
afirmaciones de Bultmann, es esta: (.puede haberse sustentado y se- 
guirse sustentando hasta hoy el cristianismo sobre alguien que no fue 
sabedor de si y de su mision, que incluso posiblemente desespero de 
Dios? Una vez mas aparece como la inteligencia, justification y sen- 
tido de Cristo y del cristianismo son inseparables. No se puede dar 
una explication de uno que haga ininteligible al otro. /.Es explica- 
cion suficiente decir que el cristianismo es resultado de un inmenso 
equivoco de los hombres que han creido Mesias e Hijo de Dios a 
quien no supo que lo era o que se funda solo en el acto de Dios resu- 
citando a Jesus, un sujeto que en ultima instancia no sabia ni quien 
era el ni que era Dios para el? 

Hay que distinguir la cuestion historica de la cuestion teologica. 
Bultmann esta reaccionando contra un positivismo protestante que 
se ernpeno en recuperar por la critica historica, al margen del testi- 
monio apostolico posterior, las ipsissima verba, las ipsissima facta, 
la ipsissima mors, la ipsissima persona Jesu. Ante tal pretension hay 
que reafirmar que no hay acceso historico ni teologico completos a 
Jesus sin pasar primero por el testimonio de los apostoles, luego de 
la comunidad creyente y finalmente de sus testigos hoy vivos. La 
verdad de Cristo y del cristianismo historico son diferenciables pero 
no son disociables. No hay acceso inmediato a sus palabras, mi- 
lagros, muerte y persona sin pasar por las mediaciones de sus se- 
guidores. Ellas son sus credenciales transmisivas, interpretativas y 
verificadoras. La logica del protestantismo, que situa toda la accion 
salvifica en Dios sin dar relieve a las mediaciones humanas de su 
gracia, ha hecho que sus exegetas descuiden la cuestion de la con- 
ciencia de Jesus y de su participation activa en la accion salvifica, 
comprendiendole, mas que como el sujeto que reconcilia a los hom- 
bres con Dios, como el «lugar» donde solo Dios los reconcilia consi- 
go mismo 46 . De ahi que no les preocupe tanto si Jesus fue conscien- 


40 A. Lindemann afirma que carece de importancia que el cristianismo se desa- 
rrollase «en entronque o en contradiction con Jesus [...] Nosotros cristianos ereemos 
en el Cristo crucificado y resucitado. En un sermon yo diria: “Creemos en la accion 
de Dios sobre Jesus por la que fue constituido Cristo” [...] No se trata de saber si Je- 
sus era el Hijo de Dios, sino de la confesion de que el es el Hijo de Dios». Entrevista 
en Der Spiegel (14/12/1999) 130-136. 
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le del sentido de su muerte, de su referencia vicaria a todos los hom- 
bres y del fin que Dios intentaba por medio de todo ello. Segun el 
protestantismo, Dios obra para el hombre, con el o al margen de el, 
tambien de Jesus, mientras que para el catolicismo, Dios obra siem- 
pre con y desde el hombre; por eso, es incomprensible una muerte de 
Jesus que no sea «su» muerte, realizada en clara conciencia de su 
sentido, finalidad y eficacia universales. Lo contrario supondria vio- 
lencia por parte de Dios y alienacion por parte de Jesus. 

Dos exegetas catolicos, primero Schurmann y luego Guillet, 
han interpretado la muerte de Jesus a la luz de su accion y predica- 
cion anteriores, mostrando como la logica profunda de ambas pu- 
dieron llevarle a contar con esa muerte, a encontrarle un sentido, a 
integrarla en su mision, a realizarla como expresion de su proexis- 
tencia mantenida hasta el final, y como proposicion del Reino fren- 
te al poder de la muerte, para mostrar que tambien frente a ella, 
frente a quienes sirven al mal y frente a sus victimas, Jesus es el 
mas fuerte. Va a la muerte porque ella es la forma donde el mal ex- 
presa su dominacion suprema contra los hijos de Dios, que por el 
pecado se entregaron a su servicio y al del maligno. Estos dos auto- 
res han interpretado el final de Cristo a partir del circulo hermeneu- 
tico: lo que da un sentido a la vida, termina dando un sentido a la 
muerte, y a la inversa 47 . 

Estos son los pasos seguidos por Schurmann utilizando las cate- 
gorias de proexistencia y servicio supremo (sacrificio) como hilo 
conductor de la vida de Jesus, desde el principio hasta el fin. 

a) iPudo Jesus prever su muerte? La reaccion sucesiva de los 
dirigentes del pueblo, que aparece desde los mismos inicios de la 
accion en Galilea, cuando el realiza los milagros y se afirma superior 
al sabado, pudo orientarle en este sentido: «Saliendo los fariseos lue- 
go se concertaron con los herodianos contra el para prenderle» 
(Me 3,6). 

b) s.Pudo prepararse a ella? Jesus se sabia siempre referido al 
Padre y enviado para realizar su oferta incondicional de gracia. Por 
ello ni la facilidad o la dificultad ni el halago o animadversion de los 
poderes de este mundo (Lc 13,31-33) dirigieron sus pasos. Esos cri- 
terios nunca contaron para el. Entonces es pensable que Jesus co- 
menzase a contar con que el Padre le pidiera llegar hasta el extremo 
de pasar por la muerte para saber por si mismo lo que son la ultima 
angostura y agonia de los mortales, y para hacer alii eficaz la offenda 

4 «Ce qui donne un sens a la vie donne un sens a la mort». A. Saint-EXUPERY, 
Terre des hommes VIII, 3. Trad. cast, en Obras Completas (Barcelona 1974) 329. 
«Ce qui donne un sens a la mort donne un sens a la vie». J. FOURASTIE, Essais de 
morale prospective (Paris 1977) 37. 
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de su misericordia a los pecadores en el supremo limite, que es la 
muerte, limite angustioso, sobre todo cuando se vive bajo el pecado. 
Y todos somos pecadores, privados por la culpa de su gloria y de la 
confianza ante Dios, hijos por tanto de la ira y esclavos del miedo 
(Rom 3,23; 2,3; 1 Jn 3,20). 

c) i Pudo integrarla en la coherencia de su mensaje? El Reino 
no era una mera palabra sino una potencia que transformo la realidad 
a la que llegaba: enfermedad, muerte, indigencia, marginacion. De- 
cir que se acercaba el Reino de Dios era afirmar la llegada victoriosa 
de Dios, al que ningun poder se le resiste y frente al que ningun po- 
der negativo es soberano. (.No es normal que Jesus pensase que su 
mensaje no quedaba acreditado en ultimidad si no era conffontado 
con el supremo poder negador de la esperanza humana y que, por 
tanto, todo lo anterior era provisional y en el fondo insignificante si 
al igual que habia arrojado al demonio, el fuerte, no arrojaba a la que 
era mas fuerte: la muerte? Era pensable una intervention de Dios so- 
bre el mundo eliminando el hecho de la muerte, pero era pensable 
tambien una victoria directa de Dios pasando por ella. Jesus nunca 
nego la creation divina ni reclamo otra nueva realidad sino que hizo 
nueva la realidad existente. No nego la muerte, paso por ella y llevo 
el Reino hasta ella. Frente al budismo o el marxismo, el cristianismo 
no niega la muerte, sino que el creyente, pasando por ella como Je- 
sus, se confia a Dios, que es Dios de vivos y superior a todo poder de 
muerte. 

d) iPudo asumirla como forma de realizacion del Reino? Vis- 
tas las cosas en la clave expuesta en el numero anterior, Jesus tuvo 
largo tiempo para asumir la muerte, asi previsible y prevista en dia- 
logo con el Padre en la oration y mediante la lectura del AT. Desde 
ahi se mostro disponible para que el Padre y los hombres decidie- 
ran sobre su vida, no respondiendo con la violencia a su accion vio- 
lenta, y rindiendose a la voluntad del Padre, aun cuando contradije- 
se el natural anhelo de vida (Getsemani: Me 14,35-36). El se habia 
decidido antes por el Reino y ahora el Reino decidia sobre el. La 
manera concreta no tenia importancia: lo decisivo era su fidelidad a 
la mision encargada, fuesen cuales fuesen sus exigencias, y reac- 
cionase el mundo como reaccionase. Las predicciones de la muerte 
aparecen aqui en plena credibilidad, aun cuando la formulation ac- 
tual cuente ya con la experiencia de la resurrection. 

e) iPudo interpretarla, anticiparla y ofrecer esa muerte como 
gracia para todos mediante gestos y palabras en la ultima cena? Je- 
sus se mantuvo fiel a esta logica: insertarse en las fonnas de vida 
preexistentes y transformarlas desde dentro. Comparte una cena pas- 
cual y en ella inserta gestos y palabras que, conectando con el carac- 
ter festivo y creador de conciencia de pueblo y de esperanza escato- 
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logica, dicen anticipadamente lo que va a ser y como va a vivir el su 
muerte violenta, la rotura de su cuerpo y el derramamiento de su san- 
gre. En la ultima cena Jesus se hace pro-yecto: se entrega de antema- 
no realizando fielmente en la hora extrema (Jn 13,1) el amor a los 
suyos, que habia orientado su existencia. En esta ultima cena, reali- 
zada todavia en libertad, se acaba la fase de proexistencia activa de 
Jesus (satisfaction). Luego comienza la fase de proexistencia pasiva, 
silente y oblativa (satispasion). El ser finito no puede consumarse 
por si mismo en el hacer sino que tiene que ser consumado por otro 
en el amor que, ejercido como luz sobre nuestras sombras y en el en- 
sanchamiento superador de nuestros pecados, es dolor. La carta a los 
Hebreos contempla a un Jesus consumado por los padecimientos 
(2,10; 5,8; 7,28). 

f) i Pudo realizarla como forma suprema de los ideales que 
para los demas habia presentado en la predicacion del Reino? En la 
muerte Jesus acredito la fidelidad al Padre amado con toda el alma, 
la solidaridad con los marginados absolutos que son los muertos, el 
amor y perdon de los enemigos que habia formulado en el sermon 
del monte. En una palabra, la soteriologla impllcita, activa y par- 
ticular, que habia sido toda su vida, se hace aqul soteriologla expll- 
cita, pasiva y universal. Se otorgo a si mismo a los hombres mientras 
vivia, poniendo su vida en riesgo. Ese otorgamiento se mantuvo fiel 
hasta el extremo. El, que fue servidor, los sirvio hasta el extremo. 
<',Es extrano que encontrase anticipado su destino en la figura su- 
friente, sustitutiva y reconciliadora, del Siervo de Yahve? Mas bien 
parece lo normal. 

La ausencia de datos en sentido contrario y la coherencia que des- 
cubrimos entre el sentido profundo del mensaje del Reino (Dios ofre- 
ciendo la salvacion a los hombres por medio de Jesus en cuanto que 
este se inserta alii donde reinan los poderes del mal) y una muerte rea- 
lizada en solidaridad ya no activa sino pasiva, deprecativa y sacrifi- 
cial, tal como luego file interpretada por la Iglesia, nos permite descu- 
brir cual pudo ser la muerte peculiar de Jesus. La experiencia pascual 
recupera al Mesias crucificado como perdon, reunion de los dispersos, 
creation de una nueva comunidad y esperanza. Desde ahi se interpreta 
la muerte como revelation suprema del amor de Dios, mediado por la 
libertad, el amor y el dolor de Jesus. Y esto se formula diciendo: en su 
muerte hemos sido salvados. Esta interpretation por consiguiente que- 
da, como todo el destino de Jesus, afectada por la luminosidad y oscu- 
ridad de la resurrection. La fe nunca fue racionalmente necesaria, aun 
cuando siempre fue razonablemente posible; una posibilidad que tor- 
naba mas luminosas la historia de Jesus y la propia historia. Ese ma- 
yor sentido es la suprema razon. Jesus no nos dio otra razon que sus 
entranas de misericordia, experimentadas en vida y en muerte. 
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«Porque hiciste razon de tus entranas» 48 . 

Si tuvieramos que elegir dos textos evangelicos en los que el pro- 
pio Jesus interpreta el sentido de su vida y de su muerte, que a la vez 
la Iglesia considero normativos para el comportamiento de sus 
miembros, tomariamos Me 10,45 y 14,24. En 10,45 Jesus establece 
la forma en que deben relacionarse los miembros de la comunidad 
entre si, a la luz del destino de Jesus: «E1 Hijo del hombre no ha ve- 
nido a ser servido sino a servir y a dar su vida para rescate por mu- 
chos». Si el, a quien Dios envio como agente de su salvacion, entre- 
go su vida en servicio y sacrificio, sus seguidores deben comportarse 
del mismo modo. Este texto aparenta un caracter parenetico sapien- 
cial, mostrando a Cristo como ejemplo de conducta; en cambio, el si- 
guiente lo muestra como principio de vida nueva. «Jesus les dijo: 
“esta es mi sangre que es derramada por vosotros”» (14,24) 49 . Es la 
sangre de la alianza que Dios realiza con ellos. Sus discipulos al 
compartir la copa del vino y el pan, conscientes de que son los sig- 
nos de la alianza, anticipan la realidad del Reino. La eucaristia apa- 
rece asi como la realization inicial del Reino, la vida nueva. 


4. El hecho de la muerte 

La muerte de Jesus es un hecho patente en sus rasgos fundamen- 
tales. Sin embargo, muchos detalles concretos quedan en la oscuri- 
dad, comenzando por el dia y la hora exacta. Segun la cronologia de 
Marcos (15,25), Jesus habria sido crucificado el viemes dia de la 
Pascua judia, que caia el 15 del mes lunar de nisan, a la hora tercia 
de los romanos, que serian para nosotros las 9 de la manana; mien- 
tras que segun la cronologia de Juan la crucifixion habria tenido lu- 
gar un viemes, vispera de la Pascua y a la hora sexta, que seria para 
nosotros mediodia (19,14). Esto ha permitido a un historiador hablar 
de «la existencia de un enigma persistente» 50 . La fecha de la muerte, 
los procesos que la preceden, la participation de las distintas autori- 
dades, la ultima responsabilidad juridica y moral, la vigencia de la 
legislation judia y el atenimiento a sus reglas procesales por quienes 
lo juzgaron, que los judios poseyeran el ius gladii o potestad para 

48 M. DE UNAMUNO, El Cristo de Velazquez I, 8.25. 

49 Cf. P. STUHLMACHER, «Existenzstellvertretung fur die Vielen: MK 10,45 
(Mt 20,28)», en Versohnung, Gesetz und Gerechtigkeit (Gottingen 1981) 27-42. A 
esta luz, la doctrina de la muerte «expiatoria» de Cristo (= poner la vida por los 
otros) es evangelica y no solo paulina (DS 3438). 

50 CH. PERROT, Jesus (Paris 1998) 101. 
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aplicar penas capitales: todo esto queda en una cierta penumbra 51 . 
Los evangelios tienen puesta la mirada en la intencion teologica y en 
el significado soteriologico de los hechos, aspectos ambos de signifi- 
cacion universal y radical. Junto a ella los aspectos particulares, tem- 
porales, juridicos y procesales, quedaron fuera de su horizonte de 
interes. 

En esa muerte hubo unas causas remotas y unas causas proxi- 
mas. Sin aquellas no se hubiera llegado a una situation final que lle- 
vo a las autoridades religiosas y civiles a deshacerse de Jesus. La ac- 
tion publica de este se situo dentro del horizonte de las esperanzas 
legitimas del pueblo. Un rabino que ensena y acredita su mensaje 
por referencia a la Escritura, un profeta que declara el sentido de la 
historia y las exigencias de Dios para ella, un mesias que realiza sig- 
nos con autoridad y por ellos acredita su designation mesianica por 
Dios, un carismatico que suscita por sus curaciones el entusiasmo de 
la multitud: todo esto estaba dentro del horizonte de posibilidades le- 
gitimas y de reales esperanzas del pueblo. Ninguna de estas actua- 
ciones tenia por que suscitar el rechazo de las autoridades. La nove- 
dad y la autoridad de Jesus son perceptibles desde el comienzo a la 
luz de los signos que realiza y que provocan a los oyentes a pregun- 
tarse por su origen, identidad y mision (Me 1,27; 4,41). El punto de 
ruptura comienza con la reclamation implicita de autoridad, que ya 
hemos analizado, respecto de todo lo que es el orden establecido, co- 
menzando por las instituciones y autoridades religiosas, personalida- 
des e instituciones, y concluyendo con una especifica relacion con 
Dios con participation de su soberania, que fue considerada blasfe- 
ma. Mientras que los sinopticos enumeraron como causas de su con- 
denacion en el proceso judio la provocation en el templo y la preten- 
sion de ser Mesias-Hijo de Dios bendito-Hijo del Hombre (Me 
14,58-64), Juan pone solo una como decisiva: siendo hombre se ha 
equiparado en autoridad con Dios (5,18; 10,33; 19,7). Esto fue lo 
esencial. 

Cristo, mas con obras que con palabras, fue un desafio cuadru- 
ple: moral, social, salvifico y teologico. Como totalidad resulto in- 

51 Sobre el proceso de Jesus, cf. H. LlETZMANN, Der Prozess Jesu (Berlin 
1931); J. BLINZLER, El proceso de Jesus (Barcelona 1965); A. STROBEL, Die Stunde 
der Wahrheit (Tubingen 1980); O. BETZ, «Probleme des Prozess Jesu», en 
H. TEMPORINI-W. HAASE (dirs.), Aafstieg und Niedergang der romischen Welt, II 
(Berlin 1982) 565-647; W. G. KUMMEL, «Der Prozess Jesu und der Kreuzestod», en 
Dreissig Jahre Jesusforschung 1950-1980 (Bonn 1985) 375-420; «Spezieluntersu- 
chungen zum Prozess Jesu», en ibid., 392-408; P. Lapide, Wer war schuld an Jesu 
Tod (Gutersloh 1967); P. WINTER, El proceso a Jesus (Barcelona 1983); 
S. LEGASSE, El proceso de Jesus I-II (Bilbao 1998); R. E. BROWN, The Death of the 
Messiah from Getsemane to the Grave, I (New York 1994). 
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aceptable para quienes se sentian con la responsabilidad de velar por 
el judaismo. En otro lugar he hablado de su reforma religiosa, de su 
innovation teologica y de su propuesta escatologica 52 . 

a) Desafio moral al reconducir la ley a sus intenciones mas 
profundas en la linea de un profetismo y monoteismo eticos, donde 
la pureza del corazon y no la de las manos, la justicia real y no el 
cumplimiento formal eran lo decisivo, siendo restaurada la intencion 
originaria de la ley frente a acomodaciones posteriores. 

b) Desafio social al acercarse a grupos humanos e individuos 
rechazados por su incumplimiento de la ley, sus ocupaciones y pro- 
cedencias, yendo mas alia de lo que una legislation de pureza ritual 
permitia, ocupandose de las masas que estaban como ovejas sin pas- 
tor, otorgandoles dignidad personal ante Dios y ante los poderosos. 

c) Desafio salvifico al actualizar mediante sus acciones el amor 
y el perdon de Dios; al realizar milagros curando en sabado, mos- 
trando la superioridad del hombre sobre la ley y el amor del Padre 
para con sus hijos necesitados frente a los preceptos humanos; al de- 
clarer llegado el Reino de Dios y mostrar su victoria sobre los demo- 
nios, curando enfermos, devolviendo la vista a los ciegos y evangeli- 
zando a los pobres. 

d) Desafio teologico porque arrancaba a Dios del lugar, fun- 
cion, poderes y categorias donde el judaismo vigente lo ponia; mos- 
tro el ser divino transparentado en sus acciones humanas; revelo su 
majestad como cercania, su justicia como misericordia, su poder 
como compasion, su amor como perdon y la election de Israel no 
como privilegio de un pueblo particular sino como servicio para to- 
dos los que vendran de lejos a sentarse en el Reino con Abrahan. 
Con todo esto estaba asumiendo para si mismo una autoridad que 
solo correspondia a Dios. El Dios de Jesus aparecia opuesto al Dios 
de Israel. 

Estos cuatro desafios, que eran expresion y consecuencia de la 
autoconciencia de Jesus, fueron la causa del rechazo por los cabe- 
zas del pueblo. Llegaron a la conclusion de que el Jesus real y el ju- 
daismo real eran alternativa. Si vivia Jesus, perecia el judaismo; y si 
el judaismo queria perdurar, tenia que perecer Jesus. 

Ademas del aspecto religioso estricto, otro problema es si ese te- 
mor de los dirigentes del pueblo por la persistencia del judaismo 
como hecho religioso y del pueblo, resultaba de la dimension y re- 
percusion politicas del movimiento de Jesus. fSe convirtio su figure 
en simbolo de una esperanza nacional, que podia llevar a un levanta- 
miento popular frente a los romanos? Dada la dificil relacion entre 

52 Cf. O. GonzAlez DE Cardedal, La entraha, 366-367. 
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Judea, provincia sometida, y Roma, es pensable que las autoridades 
judlas temieran que los representantes del poder romano reacciona- 
ran limitando mas las libertades del pueblo o incluso que amenaza- 
sen con su destruction. Jesus entonces se les convertla en un proble- 
ma politico y se prefirio que muriera uno a que la nation entera co- 
rriera peligro (Jn 18,14). Este ultimo aspecto, (,fue un peligro real o, 
por el contrario, el pretexto que los judios presentan para eliminarlo, 
dandole a Pilato la formula politica de un rechazo que estaba decidi- 
do de antemano por razones sociales religiosas? Llegamos asi a la 
cuestion del proceso sumarisimo que se siguio contra Jesus. 

No es historicamente demostrable si la presentacion ante Anas, 
Caifas y el Sanedrin, constituye realmente un proceso en sentido ju- 
ridico estricto y si se llego a una sentencia de muerte fundada en mo- 
tivos religiosos. Si esto hubiera sido asi y si los judios hubieran teni- 
do el ius gladii, Cristo habria muerto por lapidacion. Las acusacio- 
nes que se ponen en juego son su actitud contra el templo, la 
blasfemia, la magia, el haber seducido al pueblo y desorientado a 
Israel (falso profeta) 53 . Esto lo deducimos de los evangelios y sobre 
todo de la posterior tradition rabinica, en la cual se asume plena- 
mente la responsabilidad y se mantiene la legitimidad de esa muerte. 
Los evangelios se preocupan mas de mostrar quien es el que es pro- 
cesado y muerto, que de averiguar quienes fueron sus jueces y las 
causas de la condenacion. 

«Un tema esencial, por no decir el tema central de la pasion, es la 
cuestion de saber quien es Jesus. Es el objeto de todos los interroga- 
tories; es la cantinela de todos los ultrajes y de todos los insultos; es 
el motivo escrito en tres lenguas sobre la tablilla fijada en la cruz; es 
la respuesta dada por el oficial romano. Es imposible dar un sentido a 
estos relatos, si se desentiende este eje. Para los evangelistas esta es 
la respuesta: Jesus es el Hijo de Dios y por haber mantenido esta pre- 
tension fue conducido a la muerte» 5 . 

Si la magia, seduction y descarrio de Israel eran fundamento su- 
ficiente para la acusacion ante el tribunal judio, el motivo de la acu- 
sacion ante el tribunal romano es el de agitation y sublevacion poli- 
tica: Jesus pretende ser rey de los judios. Ahora bien, esto es religio- 
samente ilegitimo (Yahve es el unico rey de Israel) y politicamente 
subversivo (en ese momento no hay otro rey que el Cesar). Por eso 
se pide la pena de muerte y Pilato la otorga. Mientras Marcos 
(14,53-65; 15,1-15) mantiene dos procesos con la sentencia corres- 
pondiente, Juan (18,19) no menciona la reunion del Sanedrin — solo 

5j Cf. P. LAMARCHE, «La declaration de Jesus devant le Sanhedrm», en Christ 
vivant. Essai sur la christologie du NT (Paris 1966) 147-164. 

54 J. GUILLET, Jesus devant sa vie et sa mort, 231-232. 
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la presentacion a Anas y ante Anas y Caifas — y a continuation el 
juicio y condenacion por Pilato. Sin embargo, no por eso descarga a 
los judios de responsabilidad, mas aun, la intensifica, ya que ante la 
renuncia de Pilato a crucificarle, por no encontrar crimen alguno, 
ellos reclaman que use el derecho romano para solucionarles un pro- 
blema judio intemo: «Nosotros tenemos una ley y segun la ley debe 
morir, porque se ha hecho Hijo de Dios» (19,7). Tanto la pretension 
religiosa real (ser Hijo de Dios) como la pretension politica, fingida 
por los dirigentes judios (ser rey de Israel), ambas cosas, por razones 
distintas cada una de ellas, amenazaban al judaismo y a Roma. Por 
eso fue eliminado. 


5. La forma de su muerte por crucifixion 

Para la comprension del destino de Jesus y su interpretation pos- 
terior es esencial no solo el hecho sino el modo de su muerte: la cru- 
cifixion. Esta se contaba a la cabeza de los summa supplicia; era el 
crudelissimum taeterrimumque supplicium, infames stipes, infelix 
lignum, del derecho penal romano, junto a la decapitation (decolla- 
tio), la condenacion a la hoguera (crematio) y la entrega a las fieras 
(damnatio ad bestias). Por ello solo era usada en los casos mas gra- 
ves como la desertion frente al enemigo, la traicion de un secreto de 
Estado o la incitacion a la sublevacion. Se aplicaba solo a las clases 
bajas (humiliores) , no a las superiores (honestiores) . Era el castigo 
de los extranjeros sediciosos y el tipico de los esclavos. La crucifi- 
xion, surgida entre los persas y extendida entre griegos y romanos 
sobre todo como castigo politico militar, era considerada como la su- 
prema degradation y execration de un hombre. Para los judios, 
«pender del madero» era una maldicion de Dios: habia que enterrar- 
lo el mismo dia, para que su sangre no manchase la tierra: «porque el 
ahorcado es maldicion de Dios» (Dt 21,23). Tal es la muerte que 
muere Jesus: la mas ignominiosa, la propia de los mas pobres de su 
tiempo, los esclavos. Es la acreditacion maxima de la solidaridad de 
destino del Creador con su creatura, del Dios inmortal con el hombre 
que muere, padeciendo la muerte, y no cualquiera sino la que pade- 
cian los mas pobres y desgraciados: los esclavos. Jesus lleva a Dios 
al extremo, al ponerse a si mismo como portador del Reino, donde la 
miseria, lejania y soledad son maximas 5S . 

55 Cf. M. HENGEL, La crucifixion dans I’antiquite et la folie du message de la 
croix (Paris 1981). P. EGGER, Crucifixus sub Pontio Pilato. Das «crimen» Jesu von 
Nazareth (Munster 1977). 
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6. La responsabilidad de la condena y de la muerte 

Surge la pregunta por la responsabilidad de la muerte de un hom- 
bre de quien luego se dira que fue justo, que paso haciendo bien 
(Hch 10,38-39), que todo lo hizo bien. Los evangelios no permiten 
asignarla exclusivamente a los judios o a los romanos. La historia ha 
ido asignandosela a unos o a otros: 

«Ninguna combinacion de estos materiales ha conseguido todavia 
producir una respuesta satisfactoria a la pregunta por la responsabili- 
dad de la muerte de Jesus [...] En consecuencia no podemos demos- 
trar que unos dirigentes judios de una Palestina ocupada o que Pilato 
y los romanos fueran los unicos responsables de la muerte de Jesus. 
Sin embargo, no hay ninguna prueba que demuestre que sea total- 
mente falsa la imagen general de los relatos de la pasion donde se 
implica a ambas partes» 56 . 

El rechazo de la Iglesia naciente y su persecucion por las autori- 
dades judias le hizo escribir a Pablo unas lineas que, sacadas de su 
contexto, alimentaran en el futuro el antisemitismo: «Los judios son 
los que dieron muerte al Senor y a los profetas y los que nos han per- 
seguido a nosotros; no agradan a Dios y son enemigos de todos los 
hombres» (1 Tes 2,14-15). Sin embargo, el NT no siempre culpabili- 
za a los judios; sabe que en Jesus estaba en juego un plan de Dios 
que desborda la historia. La muerte, sin dejar de tener responsables, 
superaba a todos los que estuvieron en medio de ella. Tanto Pablo 
como el autor de los Hechos ven a Dios como primer actor y excul- 
pan a los judios porque no supieron lo que hacian. «Hermanos, ya se 
que por ignorancia habeis hecho esto, como tambien vuestros princi- 
pes. Dios ha dado asi cumplimiento a lo que habia anunciado por 
boca de todos los profetas, la pasion de su Cristo» (Hch 3,17-18). 
«Juntaronse en esta ciudad contra tu santo Siervo Jesus, a quien un- 
giste, Herodes y Poncio Pilato, con los gentiles y con el pueblo de 
Israel, para ejecutar cuanto tu mano y tu consejo habian decretado de 
antemano que sucediese» (Hch 4,27-28). Si hubieran sabido quien 
era Jesus no lo hubieran crucificado: «Si los principes de este mundo 
lo hubieran conocido, nunca hubieran crucificado al Senor de la glo- 
ria» (1 Cor 2,8). 

El antisemitismo nace de una lectura falsa del NT y de un paralo- 
gismo. Decenios despues de que la Iglesia confiese explicitamente a 
Jesus como Hijo de Dios y en cuanto tal Dios, una deduccion maca- 

56 J. A. Fitzmyer, «^Quien the responsable de la muerte de Jesus?», en Cate- 
cisrno cristologico. Respuestas del NT (Salamanca 1988) 65-70. 
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bra conducira a afirmar: Si Jesus es Dios y los judios lo mataron, los 
judios mataron a Dios (deicidio); luego son culpables de dar muerte 
a Dios 57 . Ningun crimen mas horrendo que este y para saldarlo se 
reclamo la muerte, no solo de aquellos judios que en su dia ejercie- 
ron la autoridad sino de todo el pueblo y de cada miembro del pue- 
blo, los contemporaneos de Jesus y los posteriores. Cada judio indi- 
vidual fue percibido como culpable de la muerte de Cristo. Los ecos 
de ese inmenso error teologico y de este crimen de lesa humanidad 
resuenan hasta las camaras de gas en Auschwitz. La Iglesia catolica 
ha clarificado su doctrina en el Vaticano II (cf. NA 4) distinguien- 
do entre los lideres del pueblo entonces, el pueblo en cuanto tal, y 
cada uno de sus miembros. A la vez ha subrayado que lo decisivo en 
la muerte de Jesus no es quien le matd sino como y por que murid el. 
Los verdaderos protagonistas activos y pasivos de esa muerte, ade- 
mas de los del orden historico, son los del orden teologico: el amor 
de Dios en un sentido y el pecado de todos los hombres en otro. 
La cruz es asi el signo del pecado de los hombres por un lado, y por 
otro del amor y perdon universales de Dios. En otro lugar he expues- 
to como la cruz de Jesus es a la vez un crimen, un simbolo y un 
misterio 58 . 

A la luz de esa destination universal de la muerte de Cristo: 
«murio por todos», etiam pro nobis, hemos descubierto la responsa- 
bilidad de todos en su muerte. Ante su inocencia, su silencio y su in- 
tercesion agonizante, todo hombre bueno se ha reconocido pecador y 
ha suplicado perdon. Una vez perdonado, en el gozo de la recons- 
truccion por el amor, se ha percatado de la verdadera naturaleza y 
consecuencias del pecado. Ante el Crucificado, todos nos hemos 
descubierto pecadores y hemos comprendido que: «Cristo murio por 
mi causa (soy un pecador) y murio a mi favor (para que sea justo e 
hijo de Dios)». Ahora bien, una comunidad de discipulos, dispersos, 
traidores y pecadores perdonados por Dios, no podia ir a la busqueda 
de los culpables de la muerte de Jesus. Culpables eran tambien ellos, 
y lo somos todos en la medida en que hemos sido y seguimos siendo 
pecadores por negar a Dios y al projimo en nuestra vida real: anula- 

57 Santo Tomas, refiriendose a los cabezas del pueblo, dice que la ignorancia de 
que Jesus era Dios no les excusaba del crimen, porque era una ignorancia en cierto 
modo «afectada»: veian signos evidentes de su divinidad, pero, por el odio y envidia 
de Cristo, los pervertian y no quisieron creer a las palabras en las que se confesaba 
Hijo de Dios. Tal ignorancia no excusa de la culpa sino que la agrava: muestra que el 
hombre esta tan orientado hacia el pecado que quiere permanecer en la ignorancia, 
no sea que el saber le impida realizar la accion mala. Y concluye: «Y por tanto los ju- 
dios pecaron no solo porque crucificaron al hombre Cristo sino a Dios (tanquam Dei 
crucijixores)». ST III q.47 a. 5 ad 3. 

I 58 Cf. O. Gonzalez DE Cardedal, La entrana, 523-618. 
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mos a los inocentes, creamos pobres, rechazamos a los profetas, des- 
conocemos a los santos. Esto significa que si hubieramos estado alii, 
tambien habriamos colaborado a la muerte de Jesus. Esta es el resul- 
tado final de la accion de unos por injustos y por malhechores, de la 
omision de otros por distanciados e insolidarios con la persona acu- 
sada, del pecado de todos por no bienhechores. Jesus murio porque 
unos se pusieron contra el y, sobre todo, porque nadie se arriesgo en 
favor de el. La conciencia de que hacemos el mal y omitimos el bien, 
cada uno en su tiempo, ha llevado a descubrir que todos somos cul- 
pables de la muerte de Cristo, porque en cada hombre que ajusticia- 
mos, en el mal hecho o en el bien no hecho, estamos repitiendo aque- 
11a situacion. «Gemid, humanos, todos en el pusisteis vuestras ma- 
nos», dice el poeta A. Lista. A. Machado confiesa: «Nosotros 
enturbiamos / la fuente de la vida, el sol primero, / con nuestros ojos 
tristes, / con nuestro amargo rezo, / con nuestra mano ociosa, / con 
nuestro pensamiento / — Se engendra en el pecado, / se vive en el 
dolor. / jDios esta lejos!» (Los Olivos II, 31-38). 

El morir de Jesus corresponde a la actitud de quien se sabe victi- 
ma de una situacion a la vez que deudor de ella, superior a ella y des- 
tinado a todos, tambien los que estan mas alia de ella. Jesus convier- 
te un acto de ajusticiamiento violento en una oferta de justicia salva- 
dora. Los hombres no saben lo que hacen contra el, pero el si sabe lo 
que hace por ellos. La oracion por los que lo crucifican, la entrega 
del discipulo a su madre y de esta al discipulo, la rendition confiada 
en las manos del Padre, a la vez que sufre en la agonia el abandono 
de todos, concluyen el destino de Jesus. Los evangelios no ofrecen 
fotografias ni actas notariales del acto. Cada uno pone unos textos en 
su boca en el momenta de expirar. Ora con los salmos como todo ju- 
dio en vida y en muerte y con el primer verso da por supuesto todo el 
resto. Estas son sus ultimas palabras segun Lucas: «Jesus, dando una 
gran voz, dijo: “Padre, en tus manos pongo mi espiritu” y dicho esto 
expiro» (Lc 23,46; cf. Sal 31,6). Segun Marcos: «A la hora nona gri- 
to Jesus con fuerte voz: “Eloi, Eloi, lama sabachtani, que quiere de- 
cir, Dios mio, Dios mio, por que me has abandonado”» (15,34; Mt 
27,46; cf. Sal 22,2). Segun Juan: «Cuando tomo el vinagre, dijo: 
“Todo esta consumado”. E inclinando la cabeza entrego el espiritu» 
(19,30). 

Los tres textos son igualmente normativos para saber si, como 
afirmo Bultmann, Jesus murio desesperado, desistiendo de Dios, 
porque se sintio abandonado por el, o por el contrario murio dejando 
su vida confiada en manos de Dios (Lucas) y agradecido porque le 
habia permitido consumar su obra (Juan). Marcos y Mateo, que rela- 
tan ese grito final, saben que Dios ha resucitado a Jesus, y no lo ha- 
bria hecho si no hubiera confiado en el o hubiera muerto desesperan- 
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do de el. Por otro lado esas palabras que parecen gritar el abandono 
son las primeras de un salmo, con las que morian los judios piado- 
sos. Son el relato agradecido de una situacion, de la que Dios salva al 
justo, por lo que este le alaba e invita a la comunidad a unirse a su 
accion de gracias por la liberation. Citar el primer verso era para el 
lector judio traer todo el salmo 59 . Jesus sufre la soledad y agonia de 
todos los humanos, hasta el extremo limite, y en esa oscuridad se di- 
rige a Dios: en oracion. La unica desesperacion hubieran sido el re- 
chazo y el silencio 60 . 

A la muerte sigue el traslado del cadaver a un sepulcro de piedra. 
La sepultura de Jesus aparece en las confesiones de fe como una ga- 
rantia de su muerte real, la expresion ultima de su verdadera humani- 
dad, de tierra y enterrada (1 Cor 15,4). 


7. El sentido de su morir 



La muerte de Jesus, ajusticiado como un malhechor, constituyo 
la denegation de todas sus pretensiones mesianicas. Las esperanzas 
puestas en el quedaban truncadas, ya que nada mas contrario a la 
idea judia del Mesias que un crucificado. La muerte fue la desacredi- 
tacion de todo lo que el signified. El habia religado su mensaje a su 
persona: las palabras y las acciones recibian del sujeto su ultima ver- 
dad y credibilidad. Anulada la persona, no quedaba un cuerpo de 
doctrina ni unos resultados practicos, que pudieran subsistir sin el, ni 
un grupo de seguidores que pudieran prolongar la accion del maes- 
tro. La elimination del pastor llevo consigo la dispersion del rebano. 
No perduraba nada capaz de ser prolongado sin la persona. Sin Je- 
sus, su movimiento y su mensaje no tenian capacidad de continuar. 
El juicio, explicito y juridico de los romanos, implicito y moral de 

59 Frente a la tesis radical de la desesperacion de Jesus (R. Bultmann) y del aban- 
dono por Dios (J. Moltmann) o de la experiencia de la lejania absoluta del Padre (Bal- 
thasar), me parece mas sensata la opinion de judios como J. Klausner o E. Fromm, que 
ven en la muerte de Jesus la manera propia de morir de todo judio recitando un salmo. 
«Dada la costumbre judia de citar los libros, oraciones o salmos por su primera frase o 
palabra, parece mucho mas razonable suponer que en el relato de Marcos y Mateo Je- 
sus recitara el salmo 22 que incurrir en especulaciones tendentes a demostrar por que 
razones pudo Jesus desesperarse o que sus palabras son un misterio inexplicable)). E. 
FROMM, «Apendice: El salmo 22 y la pasion», en Y sereis como dioses. Una interpre- 
tation radical del AT y su tradicion (Buenos Aires 1970) 199-203. 

60 «La oracion de Jesus no es un grito de desesperacion sino una expresion de 
confianza, expresion de su inconmovible fe en Dios, proporcional a su necesidad 
extrema. jEn la oscuridad del abandono de Dios el se dirige en oracion a Dios!». 
R. PESCH, Das Markusevangelium II, 494-495. 
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los judios, habia condenado a Jesus como reo. Este final repercutia 
negativamente sobre el principio. 

La resurreccion invierte el juicio historico de los hombres, en 
cuanto que ella es la action, el juicio y la manifestation escatologica 
de Dios que afirma a Cristo en la vida frente a la muerte, lo hace par- 
ticipe de su poder y gloria, reune a los discipulos, legitima la historia 
anterior, e identifica al protagonista como el Hijo 61 . Si la muerte sig- 
nified la negacion de la propuesta mesianica, la resurreccion signifi- 
ca la negacion de la muerte y la devolucion de todas las esperanzas 
que Jesus habia suscitado en los hombres, a la vez que otras que en- 
tonces no habian podido percibir. Con la resurreccion da comienzo 
el lento y duro esfuerzo de interpretacion de la muerte de Jesus en el 
horizonte de Dios. Los creyentes en el la vieron pre vista en el plan 
divino de salvacion, y comprendieron que los hombres fueron agen- 
tes de algo que excedia su conocimiento y, sin saberlo, ejecutaron 
ese proyecto de salvacion. El pecado de los hombres le dio a Dios la 
posibilidad suprema para ser Emmanuel, Dios con nosotros, siendo- 
lo hasta en la muerte (Hch 2,23). La muerte de Jesus es interpretada 
en el NT con un verbo, StSovai (entregar), y como resultado de tres 
libertades en juego, la de Dios, la de Jesus y la de los hombres. Las 
tres son diferentes pero convergentes; ninguna puede deponer su res- 
ponsabilidad ni transferir sobre las otras lo que le es propio. 

a) Es resultado de la libertad de los hombres, que lo «quitaron 
de en medio» (Hch 2,23), y en ese sentido es un crimen, consecuen- 
cia de un rechazo por parte de poderes y personas que, viendose im- 
plicados y cuestionados por el, se deshicieron de el, deshaciendolo. 
El sistema religioso, el poder politico, la historia del pueblo y el pre- 
sente absolutizado de todos se sintieron amenazados y prefirieron 
mantener la propia seguridad a verse cuestionados por la posible ver- 
dad de Cristo. La inhibition general, la omision del ejercicio de la 
responsabilidad, la traicion de los amigos y la cobardia de los jueces, 
llevaron a Jesus a la muerte. En este sentido habia el NT de «Chris- 
tus traditus» y de una «entrega» a la muerte 62 . 

b) Es resultado de la libertad del propio Cristo. Jesus es sujeto ac- 
tivo de su muerte en los dos ordenes: fire consciente de ella pudiendo 
interpretarla, y fire libre ante ella pudiendo realizarla 63 . Y en este senti- 


61 Cf. J. MOLTMANN, «E1 proceso historico de Jesus», en El Dios cruciflcado. 
La cruz de Cristo como fundamento y critica de una teologia cristiana (Salamanca 
2 1 977) 157-219; «E1 proceso escatologico de Jesucristo», en ibid., 220-274. 

62 Cf. W. POPKES, Christus traditus. Eine Untersuchung zum Begriff der Dahin- 
gabe im NT (Zurich 1967); R. BlAzquez, «En el cruce de tres libertades: la de Dios, 
la de Jesus y la de los hombres», en Jesus evangelio de Dios (Madrid 1985) 216-218. 

63 En este sentido habia Schiirmann de «la propisima (ureigener Tod) muerte de 
Jesus», ya que la ha interpretado en la logica de su mision al servicio del Reino y ha 
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do su propia conciencia es la firente y la norma para descubrir su senti- 
do. No es aceptable la afirmacion de Moltmann: «Tomada en si misma 
la autocomprension de Jesus no es firente teologica ni criterio de las 
afirmaciones cristologicas» 64 . Conciencia y libertad son las dos condi- 
ciones necesarias para realizar una mision con dignidad. A la luz del fi- 
nal, hay que afirmar que Jesus supo, de manera radical y fundamental, 
cual era la Valencia salvifica que Dios otorgaba a su muerte por todos 
los hombres, y que integraba su adhesion al proyecto patemo, de forma 
que la salvacion ofrecida no solo fuera un don del Padre a los hijos sino 
una conquista del Primogenito en favor de sus hermanos. 

«Es intemamente imposible que un acontecimiento, cuya signifi- 
cation esencial le hubiera permanecido clausurada a Jesus, hubiera 
recibido de parte de Dios una extension y una signification 
universales» . 

La muerte de Jesus es un ejercicio de su libertad humana delante 
de Dios. No es solo la notification de un decreto etemo, de un Dios 
siempre reconciliado con el hombre, como deja pensar Rahner 66 . La 
novedad del tiempo y de la libertad del hombre son inicios creado- 
res, que repercuten sobre Dios en cuanto ser personal y libre, libre- 
mente inserto en la historia de los hombres, y le afectan no en el or- 
den del ser, pero si en el orden de la persona. Si para los griegos Dios 
es inmutable, es porque no conocen la categoria de persona, en la 
que permanencia metafisica, fidelidad esencial y sufrimiento profun- 
do pueden ir juntos. Por eso en Dios, ser suprapersonal, pueden ir 
juntas de manera suprema. En la medida en que su permanencia on- 
tica es absoluta (orden del ser), mas profunda es su posibilidad de 
conmocion, pasion y compasion (orden de la persona y del amor). El 
Absoluto de los griegos es inmutable e impasible; el Dios cristiano 
es conmovible y compadeciente 67 . Desde una experiencia eclesial, 


permanecido fiel y entero en ella. El titulo original aleman: Jesu ureigener Tod, ha 
desaparecido en la traduction espanola, que convierte en titulo el primer capitulo del 
libro: iComo entendio y vivid Jesus su muerte? En el titulo aleman se juega con la 
doble dimension de la muerte: entenderla e interpretarla (verstehen), asumirla y sos- 
tenerla como muerte personalizada (bestehen). 

64 J. MOLTMANN, El camino de Jesucristo. Cristologia en dimensiones mesiani- 
cas, 225. Se pregunta: ,,que muerte padecio Jesus? y responde: la muerte del Mesias, 
del Hijo de Dios, del judio. del esclavo, del ser vivo (ibid., 230-238). 

65 H. U. VON Balthasar, TD 4, 218. «A1 morir Jesus debio saber de modo 
misterioso pero real por quien entregaba su vida, pues en caso contrario no seria el el 
que nos salva, y su muerte no seria para nosotros mas que un acontecimiento extrin- 
seco». J. GuiLLET, «Jesus avant Paques», en Les quatre fleuves 4 (Paris 1975) 37. 

66 Cf. el dialogo de Balthasar con Rahner, en TD 4, 249-259. 

67 Desde aqui hay que enfocar la cuestion del «sufrimiento» y «mutabilidad de 
Dios», afirmando una inmutabilidad en sentido metafisico (indestructibilidad, fideli- 
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fbrjada por el Esplritu, San Juan vuelve la mirada a la historia de Je- 
sus, y pone en su boca estas palabras: «Nadie me quita la vida; yo la 
doy libremente. Tengo poder para darla y poder para recobrarla de 
nuevo; ese es el mandato que he recibido del Padre» (10,18). 

Una muerte de Jesus que fuera solo la ocasion, el lugar o el signo 
de un perdon, que Dios otorga a los hombres, al margen de su con- 
ciencia y libertad, es un sinsentido absoluto, contradice la forma en 
que Dios integra en su obra a cada creatura segun su propia naturale- 
za, y ofende la dignidad del hombre Jesus al convertirlo en agente de 
algo que Dios hace en el y resulta de el para los otros al margen de 
el. Este implicito rechazo que hace el luteranismo de la real concien- 
cia y colaboracion de Cristo en la gesta redentora es una consecuen- 
cia de su principio: «solus Deus», que contradice la logica misma de 
la encamacion. Su ultima expresion habria sido que todo lo hiciera 
Dios por nosotros, sin nosotros, en un juicio etemo por si y ante si: 
sin transmitimos su decision por los profetas ni encamarse. Frente a 
esta actitud de fondo hay que reclamar la conciencia y libertad que 
convierten a Cristo en sujeto activo y responsable de su muerte, en 
lucido y generoso donador de su vida por los hombres. 

«Es imposible que Dios haya tornado como ocasion para reconci- 
liar consigo al mundo una muerte cuyo sentido le es desconocido al 
que la muere» 68 . 

Jesus ejercita su libertad ante su muerte y con ella realiza huma- 
namente su persona: 

— Es expresion de la coherencia de su vida, que mantiene su en- 
trega al Reino hasta el final, la confianza en Dios y la fidelidad a los 
hombres. 

— Es ejercitacion suprema de la solidaridad con los mas desgra- 
ciados de aquella sociedad (los esclavos), compartiendo su destino 
de execration social, tras la perdida de la vida. 

— Es ofrenda e intercesion por los muchos, tras haberse puesto 
en su lugar de pecadores padeciendo las consecuencias de su pecado 
hasta destruirlo y eliminar sus consecuencias; intercediendo por 
ellos ante el Padre, a la vez que reconociendo el peso de la injusticia 

dad) a la vez que una mutabilidad en sentido personal como resultado de haberse so- 
metido el a la logica de la alianza aceptando la libertad de su creatura, a la logica de 
la encamacion (tener cuerpo y tiempo), a la logica de la relacion en corporeidad per- 
sonal (ser apelable y vulnerable, tener que aceptar y corresponder). La soberania y 
majestad de Dios se miden ya por la logica de la alianza y la encamacion y estas im- 
plican eftcacia y reciprocidad en la relacion. Cf. T. R. Krenski, Passio caritatis 
(Einsiedeln 1990), y bibliografia en O. GONZALEZ de CARDEDAL, La entrana, 469 
nota 10. 

68 H. U. von Balthasar, TD 3, 156. 
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del mundo, negandola en su condicion antidivina y aceptando el jui- 
cio de Dios contra todo pecado. 

— Es finalmente la sencilla y humilde expresion de su condicion 
encamativa, ya que ser hombre es saber de la muerte, contar con ella y 
realizarla como accion y pasion, pues el hombre no es capaz de consu- 
marse por si mismo y solo Dios, que lo inicia, lo consuma. Jesus en li- 
bertad se pone donde estamos nosotros hasta el final (orden de la natu- 
raleza que incluye el morir) y acepta las condiciones en que nuestra 
naturaleza esta situada historicamente (el pecado y la violencia, que el 
padece y supera no en la reaction violenta contra ellos, que acrecenta- 
ria la violencia, sino en la aceptacion y pasion transformadora a la vez 
que en el desenmascaramiento de sus causas) 69 . 

c) La tercera libertad en juego es la del Padre. Si en cuanto obra 
de los hombres la muerte de Jesus es un crimen y en cuanto obra del 
propio Jesucristo es un servicio y sacrificio por sus hermanos, en 
cuanto obra de Dios es el Don del Padre, que se entrega a si mismo 
entregando su Primogenito a todos los hermanos para que la vida de el 
se convierta en la vida de ellos, para que con su potencia santificante y 
sanadora destruya sus pecados, los integre a la filiation y les confiera 
el Espiritu. La muerte de Cristo no es una necesidad historica ni un 
castigo moral ni una exigencia juridica. Antes que la muerte de un 
hombre ante Dios, es la muerte del Hijo en la que Dios se dice y se da 
a los hombres. Nada asciende de los hombres a Dios que previamente 
no haya descendido de Dios a los hombres. Cristo puede ser accion, 
respuesta y don de los hombres a Dios, porque previamente ha sido el 
don, la entrega y libertad que Dios ofrece y en que Dios se offece a los 
hombres. Toda comprension ascendente (dvdpacnc), tanto de la per- 
sona como de la obra de Cristo, presupone el previo descenso y don 
de Dios a los hombres (Kaxotpaaiq). Cuando esto no es percibido con 
claridad, el cristianismo es devaluado a moralismo, simple profetismo, 
ascesis, cultura o revolution humanas. Toda la obra de Cristo tiene en 
el NT por sujeto a Dios: desde los milagros hasta la muerte y resurrec- 
tion. Dios actua por Cristo en favor de los hombres y Cristo traspone 
a accion y don humanos la accion y don de Dios. Lo puede hacer por- 

69 En cuanto que Jesus con su inocencia, silencio y rechazo de la violencia rom- 
pe la cadena de la violencia en la historia, es correcta la tesis de R. Girard, El miste- 
rio de nuestro tiempo (Salamanca 1982); ID, Le bouc emissaire (Paris 1982). Son 
falsas, en cambio, su interpretacion de la muerte de Jesus en clave exclusivamente 
sociologica como linchamiento y descarga social, y su interpretacion del sacrificio y 
del sentido que la Iglesia otorga a la eucaristia como sacrificio. La Biblia y la teolo- 
gia nunca han comprendido a Cristo como «chivo expiatorio». Cf. O. GonzAlez DE 
CARDEDAL, La entrana, 613 nota 169; ID., «Jesucristo, redentor del hombre. Esbozo 
de una soteriologia critica», en Salm 20 (1986) 313-396; ID., Cuatro poetas desde la 
otra ladera. Prolegomenos para una cristologia (Madrid 1996) 606-614. 
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que el es el Don en persona. A partir de esa inicial y radical donacion 
del Hijo, que es su misma existencia en el mundo, hay que entender 
todo el resto. 


8. Lecturas teologicas de la muerte de Cristo en el NT 

Una vez pensada la muerte de Jesus a partir de su accion ptibli- 
ca, hay que pensarla a partir de la resurreccion en un sentido y a 
partir de la encamacion en otro. La muerte es la encamacion consu- 
mada; la realizacion del nombre definitivo de Dios como Emma- 
nuel en el limite supremo del vivir, que es el desvivir; y del nombre 
propio de Jesus, quien haciendo as! presente el poder de Dios en el 
mundo «salva al pueblo de sus pecados» (Mt 1,21-23). La muerte 
de Jesus permite asi tres lecturas: a) Es la muerte de un judio, situa- 
ble dentro de la historia de su pueblo, como un particular en un 
marco particular, b) Es la muerte del Mesias, que realiza su destino 
en clara conciencia y decidida libertad. c) Es la muerte del Hijo 
en la que Dios como Padre esta implicado, compartiendo desde 
dentro el destino de la creatura, sabiendo as! de la soledad del peca- 
dor, de la agonla en la existencia y del abismo en el morir. En este 
sentido es tambien la muerte que Dios muere, la que le tiene como 
sujeto activo y no solo como objeto pasivo; asi es muerte de Dios. 
Como poder aniquilador (der Tod) la muerte no tiene capacidad 
para actuar sobre Dios. Pero Dios tiene capacidad de compartir lo 
que es el humano morir como acontecer, pasion, expolio y transito 
(das Sterben). 

Esta es la perspectiva en la que aparece el sentido definitivo de la 
muerte de Jesus: Dios ha muerto con nosotros y por nosotros. Por 
ello tiene un sentido estrictamente logico, y ajeno a todo masoquis- 
mo, la afirmacion: «Dios ha nacido hombre para morir». Para ser fiel 
a la alianza con sus creaturas, que saben del morir y padecen la 
muerte; para compartir destino con cada hombre y por cada hombre. 
La afirmacion de San Pablo pasa del universal abstracto: «murio por 
todos» (Rom 8,32) al particular concreto: «murio por mi» (Gal 
2,20). El pecado ha alejado al hombre de Dios, raiz de su vida, ga- 
rantia de su futuro y fundamento de su felicidad. El pecador se queda 
sin Dios, transferido a la tierra de la desemejanza y a la region de la 
muerte 70 . Dios se allega hasta donde el esta para sustraerle al poder 

70 Cf. S. Agustin, Conf. VII, 10,16; II, 10,18 (PlatPn, Politico 273; PLOTINO, 
Eneadas 1,8,13). Cf. S. Alvarez TURIENZO, Regio media salutis. Imagen del hom- 
bre y su puesto en la creacion: San Agustin (Salamanca 1988). 
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del pecado que lo retiene. Dios comparte su muerte para otorgarle la 
vida de nuevo y la nueva vida. «Es una afirmacion cierta y digna de 
ser recibida por todos que Cristo Jesus vino al mundo para salvar a 
los pecadores, de los cuales yo soy el primero» (1 Tim 1,15). 

Tal aserto se extendera a todas y cada una de las gestas salvificas 
de Dios en Cristo. Encamacion, pasion y resurreccion son vistas asi 
como acciones de Dios «por mi», «por nosotros» (Rom 5,8; 2 Cor 
5,21; Gal 3,13; Ef 5,2; Tit 2,14; 1 Jn 3,16), «por cada uno» (Heb 
2,9), «por el hermano» (Rom 14,15), «por los pecadores y por los in- 
justos» (Rom 5,6; 1 Pe 3,18), «para la vida del mundo» (Jn 6,51). 
Dios ha participado en la pasion del mundo por la conciencia y hu- 
manidad filial de su Hijo, de forma que, en cada muerte y noche, 
condenacion e injusticia, todo hombre tiene a Dios como companero 
de destino, pudiendo asi saber que el sufrimiento no es la ultima pa- 
labra y que la muerte no es soberana del hombre. El sello es puesto a 
la vida por lo que nos excede y la consumacion nos es dada por Dios 
mediante una dolorosa extension (pasion, muerte, purgatorio) que, 
arrancandonos a lo que nos limita y esclaviza, nos dilata coaptando- 
nos al Infmito y Santo. En este sentido San Agustin y Pascal afirman 
que Dios ha nacido, ha estado en agonia y ha muerto por cada hom- 
bre. La victoria y resurreccion de Cristo no anulan la vida y la muer- 
te sino que las integran y trascienden. Conformado a Cristo, el hom- 
bre puede vivirlas como «transito-pasion» hacia la vida; es decir, 
como pascua. 

«Despierta: por ti Dios se hizo hombre. jLevantate, tu que duer- 
mes; levantate de entre los muertos, y Cristo te iluminara! Por ti, te 
repito, Dios se ha hecho hombre» 71 . 

v «Yo pensaba en ti durante mi agonia; he derramado determinadas 

gotas de sangre por ti» 72 . 

En la perspectiva de la libertad de Dios, la pasion y muerte de Je- 
sus aparecen como su participacion en nuestro destino mortal y pe- 
cador; como revelacion de su cercania a nuestra existencia concreta, 
en la que el sufrimiento no es ni demonizado ni divinizado, sino inte- 
grado como estacion de la finitud y de la libertad en el camino de su 
consumacion; como victoria sobre la muerte y don de la salvacion, 
que es inherente a la donacion de su propio Hijo, en quien nos lo ha 

71 SAN AGUSTiN, Sermon 185 I, 1 (BAC XXIV, 7). 

2 B. PASCAL, P 553 (El misteno de Jesus). «En el fondo de todas estas altema- 
tivas, no hay nada mas que un problema, el problema de la relacion en Cristo del 
hombre y de Dios, y por consiguiente tambien, el problema de la relacion de Cristo 
con cada uno de nosotros». M. BLONDEL, «Histoire et Dogme», en Les premiers 
ecrits (Paris 1956) 224. 
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dado todo porque se nos ha dado a si mismo 73 . Por eso los hombres 
han visto sumadas en el Crucificado la presencia de Dios y la de Je- 
sus. El cuerpo del Hijo es cuerpo de Dios. A el se dirige el autor del 
soneto mas clasico de la literatura castellana: 

«Tu me mueves, Senor; mueveme el verte 
clavado en una cruz y escamecido; 
mueveme ver tu cuerpo tan herido; 
muevenme tus afrentas y tu muerte » 1A . 

La primitiva Iglesia tardo tiempo y recorrio largo camino hasta 
que encontro una respuesta teorica a lo impensable: la muerte del 
Mesias. A la luz de la Escritura, de ciertas palabras del Maestro y de 
los gestos realizados en la ultima noche, fueron descubriendo un 
sentido positivo en ese final tragico. Podriamos distinguir dentro del 
NT cuatro intentos o fases en la identification de la pasion de Jesus: 

a) La muerte del Justo. Sin duda es la primera interpretation, 
presente ya en el material prelucano. Jesus muere como el justo de 
los Salmos y del libro de la Sabiduria que sufre a mano de los malva- 
dos, es marginado por los injustos y rechazado por una sociedad ce- 
rrada sobre si misma. Este justo es a la vez martir por su fe. Su san- 
gre es intercesion por sus hermanos, vida derramada para destruir 
(«expiar») los pecados de su pueblo. Jesus ha participado en nues- 
tros sufrimientos, para poder ayudar a los que sufren la prueba y la 
injusticia (Heb 2,17-18; 4,15; 2 Cor 5,21). Pero la muerte no ha sido 
esteril. La resurreccion ha revelado su fecundidad 75 . 

b) La muerte del Siervo. La semejanza casi total entre el desti- 
no final de Jesus y el del siervo por el Deuteroisaias, misterioso, re- 
moto y a la vez cercano, inocente y castigado, rechazado y a la vez 
justificador de los hombres, llevo a la primitiva Iglesia a ver en esos 


73 «La figura de Cristo es revelation. Ella muestra que la obra de Dios no se ma- 
nifiesta solo en el exito. La cruz, sufrimiento del hombre y de un hombre, es sufri- 
miento de Dios. Y en este sufrimiento Dios muestra que el toma la defensa de los 
oprimidos, de los pobres, de los que estan sin derechos, de aquellos a quienes el exito 
no llega nunca. Lo cual no quiere decir que los deje en este fracaso, ni menos que 
aquellos que logran el exito no tengan necesidad de salvacion». A. GESCHE, «Dieu et 
societe», en RTL 3 (1976) 293. 

74 A Cristo crucificado. Autor anonimo. Siglo XVI. 

75 Platon hizo el retrato de dos hombres: del justo en apariencia y del verdadero 

justo. «Aquellos que alaban a la injusticia por sobre la justicia diran que el justo tal 
como to hemos presentado, sera azotado y torturado, puesto en prision, se le quema- 
ran los ojos y, tras padecer toda clase de castigos, sera empalado, y reconocera que 
no hay que querer ser justo, sino parecerlo». Repiiblica 361e-362a. Este texto fue 
considerado como una profecia «extrablblica» de Cristo. * >/ 
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textos un retrato anticipado de Jesus, a identificarlo con el, en cuanto 
que el cargo con nuestros pecados e intercedio por los pecadores. 

«En el estadio mas antiguo hasta donde los documentos nos per- 
miten remontamos ya se piensa en Jesus como el “Servidor” de Is 
52,13-53,12, cuya muerte en completa obediencia a Dios tiene lugar 
para redencion de la “multitud”, y acaba en gloria y exaltation. Esta 
Escritura sugiere inmediatamente dos momentos en la signification 
de la muerte de Cristo. 1 ) El Servidor incorpora a si mismo a todo el 
pueblo de Dios; su muerte es, por tanto, la muerte de el, su resurrec- 
tion es la resurreccion de el. Su muerte tiene un valor vicario, o mas 
exactamente representative. 2) Como tal, esa muerte es una “ofrenda 
por el pecado”. Expia el pecado, yendo hasta el extremo de sus con- 
secuencias. Hay que notar que el caracter representative del sacrifi- 
cio expiatorio es intrinseco a la idea misma de un sacrificio de esta 
naturaleza. En el pensamiento antiguo este es valido en la medida en 
que hay solidaridad entre la victima y el que lo ofrece» 76 . 

Estos primeros esbozos y los posteriores desarrollos blblicos del 
sentido del destino de Jesus y de la signification de su muerte tienen 
dos presupuestos: 

— El pecado es comprendido en clave metafisica y personal, no 
solo legal, moral o psicologica como un fallo, deficiencia en la reali- 
zation de una obra, u ofensa moral, sino como una inversion de la 
realidad, una ofensa personal a Dios, un trastrueque que quiebra la 
naturaleza del hombre, dejandolo entregado a un poder que funciona 
luego por si mismo y escapa a su libertad. El acto de pecar transfiere 
y entrega al hombre a ese poder que lo domina (el pecado como 
apapita). No hay una tierra intermedia entre el pecado y Dios. El 
hombre puede elegir soberania, y de hecho la elige en cada una de 
sus decisiones; se engana pensando que se queda solo para si en su 
propia tierra. Toda decision es election de soberania y servicio: o a 
Dios o a los idolos. Solo Dios puede perdonar el pecado en cuanto 
ofensa personal, reconciliar al hombre en cuanto ruptura de una 
amistad o alianza, destruir el poder del pecado y reconstruir el orden 
del ser deshecho por la culpa. 

— El segundo presupuesto es la dimension colectiva de la exis- 
tencia humana: la solidaridad religa a cada hombre con el destino 
del grupo humano. El cabeza de un pueblo funciona en doble senti- 
do: recibe desde Dios para los miembros del pueblo y por medio de 
el estos se incorporan a Dios. El representa, actualiza, emplaza a 
Dios ante los hombres, y a los hombres ante Dios. Abrahan y Moises 

76 C. H. Dodd, According to the Scripture. The Substructure of NT Theology 
(London 1961) 123. 
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en cuanto cabezas historicas del pueblo judlo, Adan y Cristo en 
cuanto cabezas naturales de la humanidad en el orden de la naturale- 
za y de la gracia, son tales «personalidades corporativas» que impli- 
can y explican el destino de todos. 

c) La muerte del profeta. Jesus fue considerado en vida como 
profeta por sus discipulos (Me 6,15; 8,27-28; Mt 21,11.46; Lc 
7,16.39; 24,19; Jn 6,14; 7,40; 9,17). El mismo comparo su destino 
con el de los profetas y se dirigio a Jerusalen para acreditar su mision 
(Me 6,14; Lc 13,33). El profeta, en pasion por Dios y por los hom- 
bres, transpone la palabra de aquel a estos, habla en favor del pueblo 
ante aquel y lo acusa de sus trasgresiones. Anuncia y denuncia hasta 
convertirse en un peligro social o politico. Ademas era esperado un 
profeta escatologico (Dt 18,15-19; Elch 3,22-23; 7,37). Ante Jesus se 
planted la pregunta de si seria profeta, uno como los grandes profe- 
tas, el profeta igual que Moises esperado para los ultimos tiempos, o 
«el profeta» (Mt 16,4; Jn 1,25; 6,14). Jesus compartio el destino de 
esos profetas, y en el momento final exhorto al pueblo a no repetir 
con el lo que habian hecho con los demas profetas (Me 12,1-12; Mt 
23,37-38). 

d) Tras estos primeros intentos seguira una reflexion mas pro- 
funda, que desplaza a las anteriores. La muerte de Jesus es compren- 
dida como la muerte del Mesias y la muerte del Hijo. 

«La idea de un Mesias sufriente estaba lejos de ser familiar a los 
contemporaneos de Jesus. Era tambien interesante indicar, a pesar de 
las dificultades del intento, que una escuela rabinica como la de Aqi- 
ba conocla la idea del valor redentor del sufrimiento y que el targun 
de Isalas 52-53 parece haber conservado la imagen de un Mesias que 
tenia que pasar por la humillacion antes de ser introducido como juez 
de las naciones y protector de los elegidos» 77 . 

Los modelos judios, de los que la primitiva Iglesia pudo echar 
mano para interpretar la muerte de Jesus como transformadora de la 
vida de los otros, son la muerte violenta de los profetas, el justo su- 
ffiente de los Salmos, el Siervo de Yahve del Deuteroisaias, la muer- 
te de los martires macabeos reconciliadora del pueblo, y el sacrificio 
de Isaac 78 . 

77 M. BASTIN, Jesus devantsa passion, 171. Cf. J. COPPENS, «Le nouveau Moi- 
se, prophete de l’avenir», en Le messianisme et sa relive prophetique (Leuven 
1989) 39-40; «Le Serviteur de Yahve prophete de Pavenir», en ibid., 41-51; 
J. SCHMITT, «E1 Cristo de las primeras iglesias palestinenses», en: B. LAURET- 
F. REFOULE, Dogmatica 1 (Madrid 1984) 164-184. 

78 Cf. M. L. Gubler, Die fruhesten Deutungen des Todes Jesu (Gottingen 
1977). 
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A la luz de estas perspectivas conjugadas se logra la compren- 
sion definitiva. La muerte de Jesus fue una muerte violenta no natu- 
ral; fue, sin embargo, una muerte biografica, personalmente realiza- 
da en coherencia y consecuencia con su mensaje del Reino; fue com- 
prendida en perspectiva teologica como «encargo» del Padre y 
forma de insertarse en cuanto Dios en el corazon del mundo, cono- 
ciendolo desde dentro y padeciendolo; fue comprendida en perspec- 
tiva soteriologica como donation de su «sangre», en cuanto poder de 
vida, que desaloja el poder de la muerte, creando asi una situation 
nueva en la humanidad (salvacion, alianza). Entre los innumerables 
textos del NT que implican a Dios y a los hombres en la muerte de 
Cristo, cito solo tres, que unen la signification teologica y soteriolo- 
gica. El amor de Dios esta en el origen de todo, llamando a la vida y 
sustrayendo a la muerte cuando esta prevalece. El amor de Cristo a 
cada hombre refleja en el tiempo el amor del Padre. Su pasion y 
muerte, cuya fecundidad se desvela en la resurreccion, son la victo- 
ria del amor del Padre y de su Hijo sobre el pecado, la instauracion 
de la justicia en cada hombre. Amor de Dios, pecado de hombre, 
muerte-resurreccion de Cristo forman la «cuerda de tres hilos dificil 
de romper» (Est 4,72) que sostiene la comprension de la salvacion 
en el NT. 

«Tanto amo Dios al mundo, que le dio su Unigenito Hijo, para 
que todo el que crea en el no perezea, sino que tenga vida etema» 
(Jn 3,16). 

«E1 Hijo de Dios me amo y se entrego [a la muerte] por ml» (Gal 

2 , 20 ). 

j,, Los cristianos «creemos en el Dios que resucito de entre los muer- 

|.| tos a Nuestro Senor Jesucristo, a quien entrego por nuestros pecados 
y resucito para nuestra justification)) (Rom 4,24-25). 

L: 

9. Otras lecturas de la muerte de Cristo 

Junto a esta interpretation de la muerte de Jesus, que es la que 
presenta el NT (cristologica: es un acto de su libertad personal; teo- 
logica: es un don de Dios para vida de la humanidad; soteriologica: 
es la potencia de esa vida divina comunicada en su sangre, desalo- 
jando el poder del pecado y transfiriendo al hombre al ambito de la 
vida divina), se han ofrecido otras a lo largo de la historia de acuerdo 
con la diversa comprension fundamental que se ha tenido de la per- 
sona de Cristo. 

— La comprension social-politica de Jesus interpreta su muerte 
como la del revolucionario victima de su proyecto, eliminado por la 
sociedad que queria reformar. 
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— La comprension moral-humanista la explica como resultado 
de la coherencia de Jesus entre teoria y praxis, mensaje y hechos, 
permaneciendo fiel a su doctrina hasta el final igual que Socrates. 

— La comprension metafisica lee la entera historia de Cristo, y 
sobre todo su muerte, como parabola del ser; habla de posesion, ne- 
gation y recuperation en un Viemes santo, Sabado santo y Pentecos- 
tes especulativos. 

La interpretacion trinitaria de Moltmann (haciendose eco del 
Riss [= desgarro] que Hegel afirma existir en Dios mismo) afirma 
que la muerte de Cristo produce un desgarro dentro del misterio de 
Dios y que de la separation entre el Padre y el Hijo surge el Espiritu 
Santo. De esta forma historia y Trinidad irian unidas. Es verdad que 
en la muerte de Jesus estan implicados el Padre y el Espiritu, porque 
Jesus es siempre el Hijo, al que constituyen y con quien son coexten- 
sivos el Padre y el Espiritu. Sin embargo, tanto la encamacion como 
la muerte no recaen con todas sus consecuencias sobre las otras dos 
personas del mismo modo que sobre el Hijo. La encamacion como 
action es obra de las tres, mas como sujeto y termino de la action es 
solo obra del Hijo. Desde Origenes hasta Rahner la teologia ha repe- 
tido que solo el Hijo habia asumido personalmente la humanidad y 
por tanto que la muerte solo es realizada por el Hijo en cuanto encar- 
nado, no por las otras dos personas 79 . Jamas el NT hace una afirma- 
cion sobre el Padre y el Espiritu como sujetos de la muerte en la 
cmz 80 . 

Aun cuando las categorias temporales son deficientes para hablar 
del ser etemo de Dios, sin embargo nos valen para afirmar la diferen- 
cia entre el ser creado y el increado, entre el modo de existir del ente 
finito y el de Dios. En este sentido la Trinidad es etema, anterior a la 
creation, independiente de la encamacion y, por tanto, de la historia. 
Si es pensable que la creation sea etema como Dios, porque siendo 
Dios desde siempre pudo desde siempre crear, sin embargo por la fe 
sabemos que es temporal (Gen 1; Heb 11,3). La humanidad de Jesus 

79 «Nam et Filius Dei mortuus esse dicitur pro ea scilicet natura, quae mortem 
utique recipere poterat». ORiGENES, De principiis II, 6,3. 

80 La dificultad de mucha teologia protestante para explicar la muerte de Jesus, 

inclinando a proyectarla en el ser mismo de Dios (como el caso de J. Moltmann en 
sus libros El Dios crucificado, Trinidad y Reino de Dios, El Camino de Jesus), es 
consecuencia de su rechazo de la teoria de las dos naturalezas en el sentido tradicio- 
nal. Introducir la muerte en el ser de Dios es crear una revolution en el concepto de 
Dios, inconciliable con el biblico. Cf. W. KASPER, «Revolution im Gottes- 
verstandnis? Zur Situation des okumenischen Dialogs nach Moltmanns “Der gekreu- 
zigte Gott”», en ThQ 1973 (1973) 8-14; J. Galot, «Le Dieu trinitaire et la passion 
du Christo, en NRT 1 (1982) 70-87 (recension de la obra de J. MOLTMANN, Trinidad 
y reino de Dios). . . - r .,u tJ .. . 
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es creada en el tiempo, finita y mortal 81 . La encamacion y la muerte 
de Cristo han acontecido solo una vez, y de una vez para siempre (Jn 
1,14; Rom 6,10; Heb 7,27; 9,12; 10,10). Gen 1 y Jn 1 se interpretan 
reciprocamente: el Verbo es etemo, pero la creation y la encamacion 
son temporales. La Trinidad constituye el sentido de la muerte de Je- 
sus como acto en el tiempo, porque expresa el don absoluto del Pa- 
dre realizado en la libertad del Hijo por la potencia del Espiritu, pero 
la muerte de Jesus no constituye el misterio etemo de la Trinidad. 

81 No ha sido acogida la tesis del P. Benoit que asigna al Verbo encamado una 
existencia propia entre nuestro tiempo historico y la pura etemidad de Dios. 
P. BENOIT, «Preexistence et incamation», en RB 77 (1970) 5-29. La humanidad de 
Jesus comienza a existir en el tiempo, es creada y corruptible como la nuestra. Jesus 
es mortal en este sentido. Los aphthartodocetas defendieron que el cuerpo de Jesus 
era incorruptible ya antes de la resurrection y por tanto que no hubo una real muerte 
de Jesus. Cf. A. Grillmeier, «Aphthartodoketismus», en LTK 3 1, 803-804. 
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La historia de Cristo en un sentido es anulada por la muerte, y 
en otro, recomienza nueva e innovadora con la resurreccion. Esa 
muerte ha sido relatada con tanto interes y detalle por ser la muerte 
de alguien que, crucificado por los hombres, fue resucitado por 
Dios. La conviction de que verdaderamente Dios ha resucitado a 
Jesus para nuestra salvation es el contenido y presupuesto de todo 
el NT, de forma que no es que en el encontremos afirmaciones que 
hablen aisladamente de la resurreccion sino que ella es el presu- 
puesto de todos los relatos histdricos, de todas las confesiones de 
fe, de todo el anuncio a los paganos, de todas las discusiones con 
los judios, de su relectura del AT, de la propia existencia de la Igle- 
sia y de su action misionera. La resurreccion tiene potencia fun- 
dante: hace nacer la Iglesia, obligando a repensar la anterior histo- 
ria de Jesus y a releer el AT en nuevas claves; identifica a Jesus 
como el Mesias y, dando por consumada la espera del pueblo de 
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Israel ', funda objetivamente el cristianismo. Ella no lo es todo 
pero pone todo en marcha, recogiendo lo anteriormente vivido en 
la historia de la salvacion y anticipando todo lo que la Iglesia ira 
desplegando a lo largo de los siglos. La resurreccion de Cristo, 
como revelacion definitiva de Dios y garantia de la resurreccion 
universal de los hombres, funda la identidad del cristianismo: «Fi- 
ducia christianorum resurrectio mortuorum: illam credentes su- 
mus» 1 2 . Ella revela a Dios como Dios de vivos y al hombre como 
creatura destinada a compartir su vida etema. 


A) LOS HECHOS DEL ORIGEN 

^Que hechos o experiencias dieron origen a la fe en la resurrec- 
cion de Jesus? Todos los testimonies afirman el hiato existente entre 
el final de la vida de Jesus y el comienzo de la fe en el Resucitado. 
La victoria de sus enemigos parecio definitiva. Los discipulos huye- 
ron tras el prendimiento; solo mujeres asistieron a la crucifixion y 
ninguno de los apostoles estuvo presente en ella. Nada de lo anterior 
hacia presentir un futuro nuevo, una vez que la condena a muerte ha- 
bia negado toda legitimidad a Jesus. Para el NT no existe una conti- 
nuidad intrahistorica entre las dos fases de la historia de Jesus: la del 
muerto y la del resucitado. Ese abismo abierto entre ambas solo lo 
supera el acto salvifico de Dios, resucitando al Jesus muerto. La es- 
peranza de Israel no versaba sobre la resurreccion de un individuo 
sino que se referia a la resurreccion universal, en conexion con el fin 
del mundo, la afirmacion de la soberania de Yahve sobre los poderes 
del mal y la victoria de Israel sobre sus enemigos. 

Ni los evangelios ni libro alguno del NT describen la resurrec- 
cion, porque no es un acontecimiento verifiable como los propios 
de nuestro mundo. Hablan de apariciones del Resucitado a los testi- 
gos de su vida anterior, a quienes se da a reconocer en encuentros, 
que en un primer momento los sobresaltan porque no son capaces de 
identificar la realidad de aquel ante quien estan. Les parece un fan- 
tasma, un jardinero, un peregrino; solo en un segundo momento se 
percatan de que es el mismo Jesus al que habian conocido pero que 
ahora se presenta en una nueva figura de realidad, con una corporei- 
dad transfigurada. Como resultado de estas apariciones, y tras la 
comprobacion de que el sepulcro esta vacio, llegan a la conviccion 

1 Cf. E. ZENGER, «Jesus von Nazaret und die messianischen Hoffnungen des 
alttestamentlichen Israel)), en W. KASPER (Hg.), Christologische Schwerpunkte 
(Dusserldorf 1980) 37-78. 

2 TERTULIANO, De resurrectione carnis 1 (PL 2,795 B). 
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de que Jesus esta vivo, de que ha resucitado, de que Dios lo ha acre- 
ditado y afirmado otorgandole parte en su propia vida. 


I. LAS FUENTES. HECHOS Y S1GNOS 

Las fuentes que nos transmiten la noticia de la resurreccion son 
de distinta indole: 

— confesiones de fe (simples [Flp 2,11; Rom 10,9-11]; amplia- 
das [1 Tes 1,9-10; Rom 1,1-4]; completas [1 Cor 15,1-11]); 

— kerigmas de Pedro y Pablo en Hechos (2,14-36; 3,12-26; 
4,8-12; 5,29-32; 10,34-43; 13,16-41); 

— textos narrativos de cristofanias personales (Mt 28,9-10; Lc 
24,13-55; Jn 20,11-18.24-29) y apostolicas (Mt 28,16-20; Lc 
24,36-53; Jn 20,19-25); 

— himnos( Flp 2,6-11; Col 1,15-20; Ef 1,20-22; 1 Tim 3,16; 1 Pe 
3,18-22; Heb 1,3-4) 3 . 

Hay varios tipos de confesiones. 

— Existen las formas brevisimas, que unen el nombre de Jesus 
con un predicado nominal: «Jesus Senor», o verbal: «E1 Senor vive», 
«Dios lo ha resucitado». 

— Existen tambien las formulas de varios miembros, que unen la 
muerte con la signification salvifica (1 Tes 4,14; Rom 4,25; 8,34; 
2 Cor 5,15), con el poder que tiene el Crucificado como Resucitado 
(Rom 1,3; 10,9), junto con el Maranatha (1 Cor 16,22; Ap 22,20); 
con la conversion y el bautismo (Rom 6,3; Col 2,12); con la vida 
presente y fiitura del bautizado (Rom 6,8-11; 1 Tes 4,14). 


1 . Las apariciones del Resucitado: 1 Cor 15 

La confesion fundamental es la de 1 Cor 15,3-8. Esta formula 
cuatrimembre es la mas antigua que tenemos de la resurreccion. La 
recogio Pablo de la primera comunidad de Damasco o Jerusalen, 
probablemente 3 a 6 anos despues de la muerte de Cristo. Esta tan 
cerca de los hechos que sus afirmaciones pueden ser confirmadas o 
negadas por las personas que en ella se citan. Es la confesion de fe 
de todos los apostoles y comunidades (1 Cor 15,11) 4 . Esta formula 


3 Cf. B. Rigaux, Dieu Va ressuscite, 53-105 (Kerigmas de los Hechos); 
106-146 (Las confesiones de fe); 147-172 (Himnos cristologicos); 184-222 (Visita a 
la tumba); 223-252 (Cristofanias personales); 253-277 (Cristofanias apostolicas). 

4 Cf. ibid., 119-146. 
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que San Pablo recibe y transmite (mpfc : Aa(3ov-7tape6coK-a), que no es 
invencion suya y es normativa en la Iglesia (1 Cor 15,1), contiene 
por un lado los tres hechos que fiindan la fe: que Cristo murio, que 
resucito, que se aparecio. Junto a los hechos esta la interpretacion de 
su sentido. Los hechos, percibidos como signos, son interpretados a 
la luz de la palabra interior percibida por los destinatarios de las 
apariciones, de la memoria de la vida de Jesus y de la relectura de 
los textos de la Escritura. Los hechos por si solos son insignifican- 
tes; reciben su sentido solo dentro de una tradicion, de una institu- 
cion y de unas formas de vida 5 . A eso se refieren las tres formulas 
interpretativas. Cristo murio y resucito: «Por nuestros pecados». 
«Segun las Escrituras». «Al tercer dia». Las apariciones son el lugar 
concreto donde el Resucitado se inserta en la historia, dandose a ver 
a hombres concretos, que por haberle conocido antes pueden recono- 
cerle, percibiendo la identidad personal entre el anterior y el presente 
(Lc 24,39: rSexe... oxi eyco eipi abide). 

Los textos distinguen claramente la situacion de los primeros 
destinatarios de las apariciones, y de todos los creyentes posteriores. 
El testimonio de aquellos a los que el Senor se manifesto nos abre el 
acceso al Resucitado. Elios a su vez distinguen claramente su expe- 
riencia, de la propia realidad del Resucitado: ambas cosas no pueden 
identificarse. Su experiencia es constituida, no es constituyente. El 
verbo griego utilizado, (i'xtiOq (15,5-8), permite tres traducciones: 

— En forma pasiva: «Cristo fue visto por Pedro». 

— Como un pasivo divino: «E1 fue hecho visible a Pedro», lo 
que equivale a decir que Dios hizo posible a Pedro que le viera; Dios 
le dio o concedio ver a Cristo. 

— En forma deponente: «E1 se hizo ver, se dio a ver a Pedro». 

Desde el punto de vista filologico las tres serian posibles. La mas 
improbable es la primera, porque nunca es asignada iniciativa direc- 
ta a los testigos de la resurreccion. La mas verosimil es la tercera, 
dado que los verbos anteriores (morir, resucitar) tambien tienen a 
Cristo por sujeto. Luego el texto afirma que Cristo se dio a ver, se 
aparecio, se hizo ver de Pedro 6 . 

Una de las formulas mas ricas de Hechos (10,40-41) suma ambos 
aspectos: la iniciativa de Dios y la efectuacion de Jesus: 

«Dios le resucito al tercer dia y le dio manifestar su presencia no a 
todo el pueblo, sino a los testigos de antemano elegidos por Dios, a 
nosotros que comimos y bebimos con el despues de resucitado de en- 
tre los muertos». 


s Cf. A. GESCHE, La resurrection de Jesus.. , 301-303. 
6 Cf. B. RIGAUX, o.c., 340-346. 
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Esta formula esta en continuidad con las formulas biblicas en los 
LXX que designan la teofania de Dios a Abrahan y a Moises (Gen 
12,7; Ex 3,2). San Pablo expresa lo que le ha acontecido en su con- 
version como un «ver», «darse a conocer», «revelar», «ser poseido 
por Cristo» (1 Cor 15,8; 9,1; Gal 1,16; Flp 3,8-12 ) 1 . Desde aqui po- 
demos explicitar el sentido de las apariciones a las que alude Pablo 
en 1 Cor 15,5-8 refiriendose a Cefas, a los Doce, a quinientos herma- 
nos, muchos de los cuales viven todavia,, a Santiago, a todos los 
apostoles, a el mismo, el ultimo de todos. Este es el contenido y es- 
tructura de las apariciones segun esta confesion fundamental de la fe 
de la Iglesia, que Pablo recibe y a su vez transmite, por la que se 
mide a si mismo yjuzga a los demas. El texto enuncia hechos y da su 
interpretacion. 

a) El hecho: protagonista, destinatarios, intencion 

1 . El sujeto o primer protagonista es el propio Jesus: Se trata de 
su autorrevelacion, de manifestaciones a aquellos que le habian co- 
nocido anteriormente, y a quienes ahora se da a ver resucitado. 

2. El hecho es percibido no como una gestacion del sujeto que 
lo vive sino como resultado de un encuentro, por tanto como reali- 
dad objetiva que le llega de fuera, que tiene a Jesus por contenido 
personal, no como objeto ciego o realidad muerta sino como sujeto 
reconocido. 

3. Jesus se hace presente como viniendo de la vida propia de 
Dios y realizando al maximo los encuentros de amistad, acogimiento 
y perdon, que ya habia realizado con ellos en su accion publica. 

4. Los destinatarios de las apariciones son personas concretas 
(Pedro, Santiago, Pablo), gmpos concretos (los Doce, quinientos 
hermanos), algunos de los cuales pueden todavia verificar el anuncio 
apostolico y en concreto el de Pablo por estar vivos. 

5. Las apariciones tienen una dimension comunitaria y una in- 
tencionalidad misionera, ya que cada uno de los que las reciben se 
dirige a los demas para comunicarlo y es constituido en apostol del 
Crucificado-Resucitado. 


«Pablo distingue un tal dar-se-a-ver de Jesus, un tal ver, de todas las otras “vi- 
siones” que el conoce bien, por ejemplo 2 Cor 12, 1 ss, pero no las pone nunca como 
base de su kerigma». H. SCHLIER, La resurreccion de Cristo, 33-34. 
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b) La interpretation: «Segtin las Escrituras». «Por nuestros 

pecados». «Al tercer dia» 

El hecho de la muerte (la sepultura no aparece como hecho salvi- 
fico sino como refrendo de aquella) es el presupuesto para afirmar la 
resurreccion. La muerte, real y verificada, da soporte al anuncio de 
una resurreccion real; esta no fue la reavivacion de un sujeto medio 
muerto. Porque esta muerte y resurreccion son vistas como parte y 
culminacion de un plan de Dios, se afirma de ellas que son segun las 
Escrituras. No se trata de que haya textos que literalmente las pre- 
anuncien en cada uno de sus aspectos materiales, sino de que estan 
en la logica de las gestas salvadoras conocidas, que corresponden a 
lo que Dios se habia propuesto al revelarse a los hombres: decirse y 
darse del todo hasta compartir con ellos su destino; padecerlo y su- 
perarlo, salvandolos en su juicio sobre el pecado. «Os convertisteis 
de los idolos a Dios, para servir al Dios vivo y verdadero y esperar 
del cielo a Jesus su Hijo, a quien resucito de entre los muertos, quien 
nos libra de la ira venidera» (1 Tes 1,10; 5,10). La muerte de Jesus 
trasciende a su persona para incluimos a nosotros. «Murio por nues- 
tros pecados» (1 Cor 15,3). El realiza de esta forma el destino uni- 
versal y vicario del Siervo de Yahve, cuyos textos adquieren ahora 
toda su potencia expresiva. Por tanto, decir que Jesus murio por 
nuestros pecados segun las Escrituras y que segun ellas resucito, es 
situarlo mas alia de su individualidad, poniendolo al servicio de lo 
que Dios ha previsto para el mundo, conforme a su plan de salvacion 
contenido en las Escrituras. 

Si la resurrection se hizo transparente y comprensible a la luz de 
las Escrituras, las Escrituras se hicieron transparentes y comprensi- 
bles a la luz de la resurrection. De esta se dice que tuvo lugar «al 
tercer dia» o a los «tres dias» 8 . La formula (Me 8,31; 9,31; 10,34 y 
par.) puede tener un sentido cronologico, que es diflcil de fijar. ^Tres 
dias desde el instante de la muerte hasta el instante mismo de la resu- 
rreccion, el instante en que tuvieron lugar las apariciones o en el que 
se comprobo que la tumba estaba vacia? Pero puede tener un sentido 
teologico: entonces indica la pronta intervencion salvadora de Dios 
en favor del justo, cuando este se encuentra en una situacion de peli- 
gro. En nuestro caso significa que Dios vino en ayuda de Jesus tras 
su muerte. «Dentro de dos dias nos dara la vida, al tercer dia nos hara 
resurgir y en su presencia viviremos» (Os 6,2; cf. Gen 22,4). 

La resurreccion es un acontecimiento escatologico, que trascien- 
de el tiempo. Pertenece al mundo que viene y no puede ser situado 

8 Cf. K. LEHMANN, Auferweck am dritten Tag nach der Schrift. Exegetische 

und fundamentaltheologische Studien zu 1 Cor 15,2-5 (Freiburg 1968). 
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dentro de las coordenadas de nuestro tiempo y lugar, como situamos 
todas las demas cosas de este mundo. Muerte y resurreccion de Jesus 
son un acto doble, no dos actos sucesivos. Doble en cuanto que el su- 
jeto primero y principal de la muerte es Jesus, mientras que el sujeto 
primero y principal de la resurreccion es Dios. El mismo acto, visto 
por el anverso de la obediencia y la fidelidad absolutas de Jesus en- 
tregandose a Dios, es la muerte; y visto por el reverso de la fidelidad, 
acogimiento y afirmacion absolutas que Dios hace de Jesus, es la re- 
surreccion 9 . Todo su ser con sus constitutivos trascendentales (cuer- 
po, alma, espiritu) fueron afirmados e integrados a la vida divina. La 
muerte no fue vencedora ni soberana definitiva de ellos. La resurrec- 
cion fue corporal y no solo psiquica o pneumatica; en este sentido 
fue «posterior» a la muerte. No se trata solo de la perduracion de su 
libertad, de su inmortalidad personal, o del retomo de su espiritu a su 
origen divino. Fue una nueva accion recreadora de Dios versando 
sobre la entera persona del Jesus muerto. 

Junto a estas formulas de confesion tenemos los relatos de apari- 
cion o las cristofanias pascuales que nos ofrecen los evangelios: Mt 
28,9-10 (mujeres al regreso del sepulcro); Lc 24,13-35 (discipulos 
de Emaus); Jn 20,11-18 (Maria Magdalena junto al monumento); Jn 
20,24-29 (dudas y confesion de Tomas). En ellas todo lo esencial es 
comun y concorde (Jesus vivo, manifestation como encuentro, iden- 
tidad y diferencia con su anterior forma de existencia), mientras que 
en lo accidental (lugares, horas, palabras) existen claras diferencias. 
Tal variation dentro de la unidad es la mejor garantia de veracidad. 
Esta constelacion de relatos, dificiles de armonizar entre si, presen- 
tan de forma caleidoscopica la realidad de Jesus I0 . Los hechos pro- 
vocan una inundacion de palabras expresivas, desafiando la reduc- 
tion esquematica. «Las revoluciones estallan primero en la pala- 
bra» 1 1 . Los relatos de las apariciones constituyen el punto de inser- 
tion de Jesus en el mundo y la referenda a nuestra historia, en clara 
conciencia de que la realidad del Resucitado no es descriptible ni fi- 
jable. Quienes han recibido las apariciones-autorrevelaciones de Je- 
sus no han intentado demostrarlas ni han tratado de revivirlas des- 
pues sino solo testimoniarlas, reconstruyendo todo lo anterior a la 
luz del Resucitado, iniciando una historia nueva y poniendose a su 

9 Cf. K. RAHNER, «Cuestiones dogmaticas en tomo a la piedad pascual», en ET 
IV, 159-176; ID., «Unidad de la muerte y de la resurreccion», en Curso fundamental 
sobre la fe (Barcelona 4 1989) 313. 

10 Un analisis del genero literario propio, de los elementos comunes y divergen- 
tes, en J. FlTZMYER, The Gospel according to Luke X-XXIV (New York 1985) 
1532-1548 con bibliografia completa; P. GRELOT, Jesus de Nazareth Christ et Sei- 
gneur, II (Paris 1998) 351-416. 

11 CH. PERROT, Jesus (Paris 1998) 117. 
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servicio. Se abren a ese fiituro nuevo y viven para el; porque queda- 
ron iluminados por aquella experiencia, no presos de ella. Jesus se 
identified ante ellos y ellos a su vez quedaron identificados desde el, 
transformados por el y enviados a hablar de el. Hay un desborda- 
miento de si mismos hacia la realidad percibida y hacia la mision re- 
cibida con tal realismo y verdad que les hubiera parecido insensata la 
pregunta sobre si lo que estaba detras fueron alucinaciones, visiones 
o simples suenos. La verdad de su vida posterior acredito la expe- 
riencia que estaba en la genesis de su anuncio. Los hechos hay que 
analizarlos en su campo semantico propio: como acontecimientos en 
su lugar y tiempo, con el sentido que tienen para la persona que los 
vive, con las consecuencias que nacen de ellos en la historia siguien- 
te. Estos tres ordenes dan o quitan la razon a unos hechos. En nuestro 
caso las apariciones fueron recibidas, comprendidas y correspondi- 
das como: 

— Revelacion de Jesus y encuentro con Jesus. 

— Transformacion de los discipulos en hombres nuevos, capaces 
de comprender lo anterior y comenzar un futuro nuevo. 

— Renacimiento del pueblo de la alianza, como pueblo rehecho 
por Jesus su Mesias. 

— Surgimiento de la Iglesia. 

— Comienzo de la mision, primero a los judios y luego a todos. 


2. La tumba vacia 

Junto a las apariciones tenemos los relatos de la tumba vacia. 
Los evangelios relatan el hecho juntamente con las apariciones, sin 
intentar fundar la realidad positiva de la resurreccion sobre el hecho 
negativo de la ausencia del cadaver. La ausencia del cadaver es un 
signo que, en la luz de anteriores y posteriores experiencias del en- 
cuentro con el Jesus vivo, recibe un peso propio. Por eso San Juan: 
«Vio y creyo» (20,8) n . Ahora bien, un signo nunca es una prueba 
automatica de la realidad hacia la que orienta o abre. La ausencia de 
un cadaver no demuestra la existencia del vivo en otro lugar. La his- 
toricidad de la tumba vacia es generalmente admitida, aun cuando 


12 «E1 descubrimiento de la tumba vacia deja de aparecer como una invencion 
tardia y sospechosa, y vuelve a ser un hecho solido y antiguo, un dato primitivo que 
con las apariciones subsiguientes puede justificar y fundar la fe cristiana en la resu- 
rreccion del Senor». P. BENOIT, Passion et Resurrection du Seigneur (Paris 1966) 
295; J. FlTZMYER, Catecismo cristologico. Respuestas del NT (Salamanca 1988) 84. 
Cf. H. VON CAMPENHAUSEN, Der Ablauf der Osterereignisse und das leer Grab 
(Heidelberg 1966); G. O’COLLINS, Jesus resucitado..., 183. 
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ocupe un lugar secundario en los testimonies del origen. Es narrada 
como algo que puede ser verificado por los judios. En un contexto 
semita con una antropologia no dualista, que no separa la persona en 
alma y cuerpo como lo hara despues el mundo griego, el mensaje de 
la resurreccion hubiera sido absolutamente inaceptable si se hubiera 
encontrado el cadaver. Mas no solo para ellos sino tambien para no- 
sotros 13 . El hombre es cuerpo, y este es la mediation de la persona 
en su relation expresiva y comunicativa con el mundo y con Dios. 
La corporeidad humana tiene una constitution temporal. Todas esas 
corporeizaciones sucesivas pertenecen a la biografia constituyente 
del hombre y este ni ha sido ni sera al margen de esa materia. Decir 
que el hombre es afirmado por Dios en su vida, «resucitado» de la 
muerte, implica la afirmacion de esa historia, con la perduracion de 
su entera biografia y corporeidades sucesivas. La resurreccion de Je- 
sus es la afirmacion que Dios hace de todo lo que ha sido y de todo 
lo que el es ya, a la vez que muestra lo que el ha de ser todavia para 
el mundo. La resurreccion de Jesus fue una resurreccion corporal 14 . 


II. LA RESURRECCION: HISTORIA, APOLOGETICA, TEOLOGIA 

Tenemos hechos y signos. Las experiencias con el Resucitado fue- 
ron vividas por sus protagonistas como signos. Interpretadas como ta- 
les desde la vida de Jesus y la Escritura, fundaron la fe entonces y la 
siguen fundando hoy. Toda posterior experiencia de Cristo se refiere a 
ellos y se mide por ellos. Las apariciones del Resucitado fueron perci- 
bidas como realidad externa y anterior a los sujetos que las recibieron. 
La afirmacion que estos hacen de la resurreccion de Jesus no fue solo 
el resultado de una meditation sobre el Jesus terrestre; no file la intui- 
tion de que su muerte es universalmente significativa, ni el descubri- 
miento de una obligation: tener que seguir reviviendo su ejemplo o 
predicando su mensaje, sino resultado de su convencimiento de que 


13 «E1 mensaje central implica por tanto ipso facto, teniendo en cuenta la com- 
prension antropologica de aquel momento, el hecho de la tumba vacia [...] En la opi- 
nion publica de los ciudadanos de Jerusalcn el mensaje de la resurreccion de Jesus 
hubiera quedado desacreditado de una vez para siempre si se hubiera podido demos- 
trar un sepulcro con el cadaver de Jesus en descomposicion». K. SCHUBERT, Jesus 
im Lichte der Religionsgeschichte des Judentums (Miinchen-Wien 1973) 183-184. 
Cf. ID., «Auferstehung Jesu im Lichte der Religionsgeschichte des Judentums», en 
Bib 43 (1970) 25-37. 

14 Sobre la unidad del cuerpo de Jesus, muerto y resucitado, en su nueva condi- 
cion pneumatica, cf. las matizaciones de PABLO VI, Sobre la resurrection 
(05/04/1972). 
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Dios tuvo una intervencion objetiva en el mundo, asumiendo el entero 
ser de Jesus a su propia vida divina y rescatandolo as! al poder univer- 
sal que la muerte tiene sobre los seres finitos 15 . 

Son por tanto insuficientes la tesis de D. F. Strauss, con su expli- 
cacion psicologica de las apariciones; y aquellas otras que conside- 
ran fundamento suficiente para explicar la resurreccion la influencia 
y el recuerdo que los disclpulos mantenian del Jesus prepascual. 
Bultmann afirma que Jesus resucito en el kerigma; Marxen que la re- 
surreccion significa sencillamente que el asunto de Jesus seguia vali- 
do y debia perdurar; Schillebeeckx la explica como un proceso de 
conversion vivido como gracia y expuesto como aparicion; R. Pesch 
considera al Jesus terreno fundador de la resurreccion 16 y en su linea 
estan I. Broer, K. H. Ohlig, H. Verweyen 17 . En el extremo se situa 
G. Liidemann con su negacion pura y dura de la realidad del Resuci- 
tado; para el la fe esta y cae con el Jesus de la historia y no con el 
Cristo de la resurreccion, por lo cual ni las apariciones, ni la tumba 
vacia tienen importancia alguna 18 . Hay dos comprensiones falsas de 
la resurreccion: 

— Una, material biologicista, la ve como la simple vuelta a la 
vida biologica. Tales fueron la resurreccion de la hija de Jairo (Me 
5,21-43), la del hijo de la viuda de Nam (Lc 7,11-17), la de Lazaro 
(Jn 11,38-44). 

— Otra es la interpretacion idealizadora o desmitificadora, que 
la piensa como continuacion en el tiempo de la memoria y de la cau- 
sa de Jesus, o como etemidad del alma sola, pudiendo permanecer su 
cuerpo descompuesto en el sepulcro. 

— Frente a ambas esta la comprension teoldgica, que la piensa 
como una accion de Dios, que recae sobre la entera persona de Jesus, 
sustrayendolo al poder de la muerte y haciendolo participe de la vida 
divina, que le permite manifestarse en el mundo de una «forma nue- 
va» (Me 16,12) a como lo hizo a sus contemporaneos. La resurrec- 
cion es personal y, por tanto, corporal. 

15 «La resurreccion corporal de Jesus a la gloria forma parte fundamental de la 
proclamation kerigmatica del NT y constituye una afirmacion fundamental de la fe 
cristiana». J. Fttzmyer, o.c., 86. Cf. R. E. BROWN, The virginal conception and the 
bodily resurrection of Christ (London 1974) esp. 130-134. 

16 Sobre la intention, valor y limites de estos intentos, cf. H. KESSLER, «Exposi- 
cion y critica de los intentos de explication historico-genetica», en La resurreccion 
de Jesus..., 130-169. 

17 Expone esta tesis: H. VERWEYEN (Hg.), Osterglaube ohne Auferstehung? 
Diskussion mit G. Liidemann (Freiburg 1995). Frente al resto de los autores mantiene 
la tesis clasica L. OBERLINNER, «Gott hat ihn auferweekt. Der Anspruch eines friih- 
christlichen Gottesbekenntnisses», en ibid., 65-79. 

18 Cf. G. LUDEMANN, Die Auferstehung Jesu (Gottingen 1994) 220. 
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El caracter violento, escandaloso y para los judios religiosamente 
perverso de la cruz, les hacia del todo imposible seguir manteniendo 
la validez del mensaje y la perduracion de la persona de Jesus. Lo 
historicamente primero en la afirmacion que los discipulos hacen del 
Resucitado no fue la reflexion del hombre sino la accion de Dios. 
Ahora bien, esos hechos en cuanto signos reclaman una interpreta- 
cion: deben ser pensados, situandolos en una tradicion espiritual y 
refiriendolos a la propia vida. No se nos imponen con la violencia de 
la materia y la ley de la gravedad, sino en apelacion a la libertad y 
como oferta de gracia. Son revelacion que invita y suscita la fe: su 
ultimo sentido y contenido solo son percibidos cuando los conteni- 
dos y exigencias de esa fe se convierten en forma de vida. Existe una 
continuidad de fondo entre el mensaje del Reino y la vida de Jesus 
por un lado y el hecho de la resurreccion por otro. Jesus ha presenta- 
do a Dios como Dios de vivos, situandose en la tradicion del AT que 
en sus fases finales cuenta con la resurreccion de los muertos, afir- 
mada en tiempo de Jesus por los fariseos 19 . Y en la noche de la cena 
habla confiado de su participation en el banquete del Reino (Lc 
22, 1 6), lo que supone que cuenta con la ayuda de Dios arrancandole 
a la muerte inminente. Los anuncios de la resurreccion estan en pro- 
funda coherencia con toda su vida entregada en obediencia a Dios y 
en servicio a los hombres. 

Sobre ese fondo, en discontinuidad a la vez que en continuidad 
con el propio Jesus, los relatos de la resurreccion tienen todo su peso y 
credibilidad 20 . No se trata de textos ingenuos y de afirmaciones sobre 
hechos de otro mundo. Los sujetos de las apariciones no son ajenos a 
la realidad de cada dia, presos de una ilusion infantil o indignos de fe. 
La convergencia de todos ellos en su diversidad, las constantes en lo 
fundamental, el hecho de que haya transformado en personalidades 
decisivas en el futuro a personas que carecian de los presupuestos para 
un destino semejante, el resultado final y persistente de esas afirma- 
ciones suyas, que han permitido a generaciones lejanas a los aconteci- 
mientos descubrir al Resucitado y adherirse a el: todo esto obliga a re- 
conocer valor objetivo a los testimonios primeros de las apariciones, 
que dan origen a la confesion de fe en el Resucitado. Su sobriedad, su 
ingenuidad y su carencia de pretensiones, no proponiendose como ar- 
gumentos de evidencia o filosdficamente validables, y su reduccion al 
orden del testimonio, convierten su fragilidad primera en signo de 
mayor fortaleza, que mas alld de ellos nos remite a la realidad que 
atestiguan. Su mision ha concluido con el testimonio: el resto lo dejan 

19 Dan 12,2; 2 Mac 7,9-29; cf. Is 26,19; Ez 37,1-14. Cf. H. KESSLER, «La prepa- 
ration en el AT y el judalsmo precristiano», en o.c., 29-60. 

20 Cf. «E1 Jesus prepascual», en ibid., 61-84. 
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a la libertad del hombre y a la gracia de Dios. Esos testimonios ver- 
bales hay que situarlos dentro de las instituciones, formas de vida y 
proyectos reales de la comunidad primitiva. Palabras y personas, me- 
morias del Jesus conocido y experiencias con el Jesus reencontrado 
fundaron entonces y siguen fundando hoy la posibilidad de la fe en Je- 
sus de Nazaret como Meslas de Dios. El transito de la posibilidad a la 
realization de la fe es un misterio del que solo cada hombre puede y 
debe responder por si mismo ante Dios. A su vez la fe no es producto, 
cosa o farmaco que se toma desde fuera como exterior a la persona, 
sino que tiene que nacer de la ejercitacion libre de la vida. La fe, como 
todo acto de libertad y de amor, llega a ser plenamente real en el acto 
de creer y se toma luminosa en el acto entero de vivirla. 

La resurreccion ha sido casi siempre estudiada desde el punto de 
vista historico-exegetico por un lado, y apologetico por otro. Ha pre- 
valecido la preocupacion por su materialidad verificable, situandola 
en el nivel de los hechos de este mundo y olvidando la peculiar natu- 
raleza con que la presentan las fuentes. Para ellas no es ni mera pro- 
longation ni negation de la historia anterior sino el comienzo de una 
historia nueva. El Resucitado es la explosion y el primer exponente 
del mundo futuro; es una realidad escatologica que «toca» a este 
mundo, verificable en sus efectos; es real e historica pero no con la 
historicidad mundana propia de quienes somos tiempo, mundo y 
mortalidad 21 . Se ha leido los textos solo como historia positiva, 
cuando se trata de textos confesantes en los que lo dicho y el decir, la 
realidad enunciada y la persona enunciante, no son separables. En 
este sentido, no hay resurreccion de Jesus sin testigos que la anun- 
cien. No hay acceso directo al Resucitado sin pasar por la persona 
que atestigua, sin entrar en la interpretation que el testigo da, sin po- 
ner la vida en sintonia con lo que la realidad anunciada exige. 

En segundo momento ha prevalecido el interes apologetico, re- 
duciendo la resurreccion a un milagro como los anteriores milagros 
de Jesus. Ella serla el maximo milagro que prueba definitivamente el 
cristianismo. Pero antes que un milagro como los otros es «miste- 
rio», porque en ella pasamos de este mundo a otro, de la muerte del 
ser finito y pecador a la vida del Infinito. Separada de la predicacion 
del Reino y de la muerte por un lado, de la efusion del Espiritu y de 
la Iglesia por otro, la resurreccion queda como un enigma indesci- 
ffable. No es un cualquiera el que ha resucitado sino alguien que ha 
propuesto un mensaje sobre Dios y ha muerto una muerte como 

21 Cf. P. GRELOT, «L’historien devant la resurrection du Christo, en Revue 
d'histoire de la spiritualite 48 (1972) 221-250; ID., «La Resurrection de Jesus et 
l’histoire. Historicite et historialite», en Les Quatre Fleuves 15-16 (Paris 1982) 
145-179. . ■. 
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servicio y sacrificio por los hombres. El Resucitado ha suscitado una 
experiencia de transformation pneumatica y desencadenado una co- 
munidad misionera que perduran hasta hoy. Esa totalidad se convier- 
te en una invitation a creer. Teorica e historicamente es un hecho 
singular ya que solo de Jesus se ha afirmado en sentido real somati- 
co, y no figurado o espiritual, que ha resucitado 22 . Sin embargo, la 
verdadera potencia fundamentadora de fe, propia de la resurreccion, 
solo se percibe cuando se la comprende teologicamente como afir- 
macion sobre Dios, sobre Cristo, sobre el sentido de la vida humana, 
sobre la meta de la historia, sobre la salvation de la realidad y de 
cada persona. La historia de la teologia ha dejado a veces la resurrec- 
cion en segundo piano. La Iglesia oriental concentre su atencion pri- 
mero en la encamacion como punto salvifico central; despues en la 
cuestion de la divinidad y de la union hipostatica como problemas 
teoricos primeros 23 . En cambio, la Iglesia occidental otorgo prima- 
cia a las cuestiones de soteriologia (la muerte de Jesus como satis- 
faction y expiation: San Anselmo, Lutero). Finalmente la era mo- 
dema se centre en la accion y predicacion de Jesus Maestro, en su 
accion como profeta o reformador social revolucionario, con espe- 
cial atencion a las cuestiones apologeticas (Ilustracion, Escolastica, 
metodos historico-criticos, movimientos de liberation). En nuestro 
siglo hemos podido por fin redescubrir el lugar central que la resu- 
rreccion ocupa en el cristianismo y su lugar primordial tanto para la 
fe como para la cristologia 24 . 

B) CONTEXTO, LENGUAJE Y CONTENIDO 
DE LA RESURRECCION 

El proceso de comprension del Resucitado no acaba con las apa- 
riciones como momento explosivo, experiencia unica y aconteci- 
miento fundador. El dia de Pascua y los cuarenta dias siguientes 
(Hch 1,3) han conducido a los apostoles a pensar el sentido de ese 
acontecimiento, a la vez que sus presupuestos y sus consecuencias. 
Cesan las apariciones pero no cesa la presencia real de Cristo a su 
comunidad. Acabo una forma de manifestarse y comenzo otra que 
todavia dura. El NT en el origen y la Iglesia hasta hoy son el testimo- 

22 Cf. K. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe, 322. 

Cf. A. GESCHE, a.c., 257-265; J. P. JOSSUA, Le salut. Incarnation ou mystere 
pascal chez les Peres de I’Eglise de S. Irenee a S. Leon le Grand (Paris 1968). 

~ 4 Pionero de esta recuperacion fue el libro de F. X. DURR WELL, La Resurrec- 
tion de Jesus mystere de salut. Etude biblique (Le Puy-Lyon 1950). Cf. el volumen 
homenaje: M. BENZERATH-A. SCHMID-J. GuiLLET (ed.). La Paque du Christ 
Mystere de Salut. FS F. X. Durwell (Paris 1982). 
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nio unanime de esa presencia vivificadora de la persona y de una 
inteligencia creciente de la accion de Jesus, quien prometio venir 
(Jn 14,3.18-19) y permanecer siempre con los suyos (Mt 18 20- 
28,20). 


I. EL CONTEXTO: ESCATOLOGIA Y APOCALIPTICA 

^Como es el proceso de interpretacion del Resucitado? La refle- 
xion se elabora en varias direcciones, partiendo siempre de la me- 
mo ria del que hablan conocido, de la experiencia de su actuacion en 
la Iglesia y de los textos del AT. La suma de todos estos elementos 
puso en primer piano la coordenada escatologica. La resurreccion es 
situada y comprendida sobre el fondo de espera del fin del mundo, 
con la consiguiente revelacion del sentido de la historia, que los ju- 
dios encontraban explicitada en la literatura apocallptica de su tiem- 
po. Por eso se ha repetido que la apocallptica es la matriz de la cris- 
tologia primero y la madre de toda la teologla despues 25 . Este tras- 
fondo le otorga su inteligibilidad fundamental y a partir de el se 
descubren otras dimensiones. Hablar de comprension escatologica 
signiftca afirmar que la resurreccion es un acontecimiento que tiene 
que ver con el fin de los tiempos; que en la persona de Jesus esta te- 
niendo lugar la irrupcion de ese final como accion reconciliadora de 
Dios respecto de su creacion; que la persona y obra de Jesus son la 
anticipation de los eschata; que el proceso de salvation esta ya inau- 
gurado; que Jesus es descubierto como el Hijo del hombre de la lite- 
ratura apocallptica en su dimension individual y colectiva, que vi- 
niendo al fin de los tiempos decidira la entrada en el Reino de Dios. 
La resurreccion identifica a Jesus como el Juez escatologico. De ahi 

25 Cf. E. KASEMANN, «Die Anfange christlicher Theologie», en Exegetische 
Versuche und Besinnungen, II (Tubingen 1964) 82-104, cit. en 100; «Zum Thema 
der urchristlicher Apokaliptik», en ibid., 105-130; W. PANNENBERG- 
T. RendtORFF-U. WILCKENS, Historia como revelacion (Salamanca 1977); 
W. PANNENBERG, Fundamentos de cristologia (Salamanca 1974); J. Moltmann, 
Teologla de la esperanza (Salamanca 1969); O. GONZALEZ DE CARDEDAL, Aproxi- 
macion. 386-399. La Iglesia expreso su mensaje escatologico (ha Uegado lo ultimo 
porque ha Uegado el Ultimo) con categorias apocalipticas (descripciones del fin del 
mundo, resurreccion general) y en un primer momento espero la parusia de Jesus y el 
final de la historia. Despues percibio que el fin cualitativo de la historia (dado por la 
resurreccion) no significaba el final cronologico (parusia de Jesus y fin del mundo). 
Esta distincion y la comprobacion de que las realidades escatologicas (vida nueva, 
perdon de los pecados, don del Espiritu) estaban ya operantes dentro de ella por la fe 
y la celebracion, le permitieron sobrevivir y afirmarse en su accion misionera, aun 
cuando no tuvo lugar la parusia. 


C. 3. Gloriftcacion 


139 


se desprende su condition de Senor, que ejerce su soberania salvifica 
en la Iglesia, y consecuentemente tambien ante el se decide el desti- 
no de los hombres. La resurreccion constituye a Jesus en Testigo es- 
catologico de Dios y Juez de su Reino. 

Situada sobre este fondo, la resurreccion aparece como la forma 
anticipada de la existencia nueva, que Dios otorgara a toda la crea- 
cion cuando llegue la consumacion. Por ello nada tiene que ver con 
un mero retomo a la anterior vida biologica. La resurreccion de La- 
zaro es de este orden: recupero su vida anterior para volver a morir. 
Jesus en cambio entro en la vida nueva, la que es indeficiente, por 
ser etema, la propia de Dios. «Cristo resucitado de entre los muertos 
ya no muere, la muerte no tiene ya dominio sobre el» (Rom 6,9). 
Para hablar de la resurreccion de Jesus el NT no utiliza nunca el ter- 
mino pfog y los derivados de el, sino £(ofj. Aquella es la vida de los 
mortales en caducidad y temporalidad; esta es la vida de Dios en in- 
tegridad y perennidad. La vida nueva de Jesus y de los resucitados 
con el no es una revitalization sino una palingenesia (Mt 19,28; Tit 
3,5), una transformation o metamorfosis (Mt 17,2; Rom 12,2; 2 Cor 
3,18), una innovation de realidad por el Espiritu (2 Cor 5,17; Col 
1,15; Gal 6,15; Ef 2,13; 4,24; Rom 7,6). 


II. EL LENGUAJE; CONSTELACIONES SIMBOLICAS 

La resurreccion tiene que ser entendida a la luz de la pluralidad 
de lenguajes con los que el NT la presenta y por exploration de los 
universos simbolicos en que la expresa. La palabra «resurreccion» es 
una entre las otras muchas que describen la ruptura introducida por 
Dios para afirmar a Jesus, legitimar su pretension, devolverlo vivo y 
arrancarlo a la muerte, integrandolo a su soberania sobre el mundo. 
Aqui el lenguaje contiene la realidad y la forma de esta viene sugeri- 
da en esas formas lingiiisticas 26 . Podriamos distinguir tres ambitos 
simbolicos: a) Es una accion que se ejerce sobre un muerto. b) Es 
una transferencia al universo de Dios, c) Es la constitution de una 
forma de realidad nueva en Cristo, con su consiguiente accion sobre 
el mundo, por participation en la soberania de Dios. 

1 . Sin duda una de las expresiones mas primitivas es la expre- 
sada por los verbos: egelro, en sentido activo y pasivo, a la vez que 
por el verbo anlstemi, del cual deriva la palabra anastasis, resurrec- 

' 6 Cf. E. DE SURGY (ed.), La Resurrection de Jesus et I’exegese moderne (Paris 
1969); A. Gesche, «Le lieu de Tintelligibilite foumi par l'analyse du langage», en 
o.c., 283-296; J. Ladriere, L’ articulation du sens. II. Les langages de la foi (Paris 
1984). 
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cion 27 . Expresa la idea de un levantar de la muerte, como despertar a 
alguien de un sueno. Sin que se intente describir la situation se pre- 
supone a Jesus caido, dormido, muerto, apresado o retenido por la 
muerte en el lugar de los muertos. Los verbos correspondientes a la 
accion divina son: suscitar, despertar, hacer surgir, sustraer, arrancar, 
resucitar. 

2. Otra expresion deriva de los terminos gloria o glorificacion , 
que en San Juan abarca cruz y resurreccion y que nos remite al ter- 
mino veterotestamentario kabod, 5oqa, expresivo de la condition di- 
vina a la que es integrado Jesus. Aqul se acentua la victoria de Cristo 
sobre la muerte y su participation en la vida y poder de Dios, donde 
toda mortalidad ha desaparecido. 

3. Un tercer modo expresivo esta dado con los terminos exal- 
tar, exaltacion a la derecha del Padre (Hch 2,33; Flp 2,9). Estas ex- 
presiones contrastan la accion exaltadora de Dios con la humillacion 
de quien en la pasion y en la muerte realizo el destino del servidor 
paciente y descendio a la muerte para gustarla por todos. A quien ha 
realizado el maximo descenso y humillacion hasta morir la muerte 
de los esclavos (crucifixion), Dios lo eleva a su propia gloria y le 
otorga el nombre maximo, de forma que todos le tributen homenaje 
de adoracion (Flp 2,10-11). La kenosis o abajamiento del que existia 
en la forma de Dios tiene su expresion limite en la bajada a los in- 
fiemos. Ahora bien, la muerte y el descenso de Cristo a los infiemos, 
£son dos estados sucesivos o son dos maneras de expresar un unico 
acto por el que Jesus ha compartido el destino de los muertos, para 
ser luego suscitado por el poder de Dios? 

4. Otro modelo es el que explica la resurreccion como vivifica- 
cion por acceso de Jesus a la vida de Dios. San Pablo y San Lucas 
nos presentan a Cristo como el que antes estaba muerto y ahora es el 
Viviente (Lc 24,3; Hch 1,3; 25,19; Rom 4,17; l Cor 15,22-45; 1 Pe 
3,18). Los exegetas han pensado que quiza ambos han querido evitar 
la terminologia de resurreccion, extrana para los oyentes griegos. 
Esta terminologia nos recuerda de nuevo que la resurreccion no hay 
que interpretarla en sentido biologico o vitalista. El NT no usa nunca 
los terminos pioq, dvafh'oq que describen las formas de vida verifica- 
bles, porque lo que esta en juego no es primordialmente la recupera- 
tion del humano vivir sino el acceso al vivir divino. Tal acceso se 
realiza a partir de nuestra existencia biologica e historica concreta 
pero no para repetirla o incrementarla cuantitativamente sino por 
transmutation cualitativa. Tal transformation esta en continuidad 
con el anhelo mas profundo del hombre, que no es pervivir tempo- 


27 Cf. A. Rodriguez Carmona, «Origen de las formulas neotestamentarias de 
resurreccion con anistanai y egeirein», en EE 55 (1980) 27-58. 
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ralmente — un tiempo indefmido serla el tedio consumado y la con- 
denacion anticipada — , sino ser transmutado hacia otra forma de 
vida con novedad personal y no con simple perduracion temporal. 

5. Quiza la formulation mas simple, pero que ha conformado 
las primerlsimas confesiones de fe, es la que declara a Jesus Kyrios 
otorgandole este nombre y la adoracion correspondiente a partir de 
la resurreccion (Rom 10,9; Flp 2,9-11). La constitucion como Kyrios 
por la potencia del Espiritu remite a su victoria sobre todos los pode- 
res, incluido el de la muerte. Este titulo oriento hacia la confesion de 
su divinidad porque si ejercia la misma soberania que Dios sobre el 
mundo, es que compartla su misma autoridad y vida. A partir de esta 
funcion se comenzara a pensar su realidad: quien ejerce autoridad y 
comunica la vida de Dios es que la posee como el. De la autoridad y 
vida divinas se paso a confesar su ser divino. 

6. Una ultima expresion de esta accion de Dios sobre Jesus es 
la de instalacion o constitucion en Hijo de Dios (Rom 1,4) y justifi- 
cacion (1 Tim 3,16). Dios por la fuerza del Espiritu ha manifestado 
la verdadera identidad de Jesus: y por ser el Santo, el Justo y el Hijo, 
no podia dejarle experimentar la corruption (Hch 2,27; Sal 110,1). 

De todas estas constelaciones expresivas (resurreccion, glorifica- 
cion, exaltacion, vivificacion, otorgamiento del nombre [= ser] de 
Kyrios, constitucion en Hijo, justification) ha prevalecido la de re- 
surreccion, sin duda porque ponia de relieve el contraste con la 
muerte anterior; porque enunciaba el morir previo como supremo 
hecho negativo de la vida humana y la victoria sobre el; porque aso- 
ciaba la resurreccion de Cristo a la resurreccion universal, que era 
esperada para el final de los tiempos ya que este horizonte escatolo- 
gico es el punto de partida para pensarla. Sin embargo, todos los de- 
mas campos semanticos son necesarios para percibir la complejidad 
real que tiene el acontecimiento, a la que corresponde a su vez la 
complejidad de generos literarios que la expresan. El lenguaje de la 
resurreccion no es constatativo a secas, enunciando cosas ajenas al 
sujeto y completas sin el, sino performativo. Dice algo que es real en 
el sujeto y cuya realidad solo aparece en la medida en que determina 
su existencia y esta garantizada por ella. Solo en el «juego de len- 
guaje» que es la vida total de la Iglesia, tienen pleno sentido esas ex- 
presiones. En otro juego de lenguaje (cientifico, tecnico, incluso fi- 
losofico, pragmatico) todas estas expresiones tendrian otro sentido. 
No es que no fueran reales, pero carecerian del ambito de resonancia 
y acreditacion necesario para que ellas muestren su verdad y noso- 
tros la descubramos. El lenguaje de la resurreccion implica al sujeto 
confesante, el acto de confesar y el medio eclesial celebrativo de la 
confesion; en ellos como presupuesto y resultado a la vez se muestra 
la realidad confesada. El lenguaje performativo dice una realidad 
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que constituye al sujeto, que es anterior a el y que sin embargo solo 
en ese decir, diciendose el a si mismo al confesarla y conformandose 
desde ella, logra verdad para los demas 28 . 

En este sentido la resurreccion funda la fe de la Iglesia y la fe de 
la Iglesia confiere credibilidad, sentido y verdad a la resurreccion. 
Cada semilla necesita su humus de insertion y su humedad para el 
crecimiento. En la piedra de granito no arraiga semilla alguna; en se- 
quedales no germinan plantas ni son posibles frutos. La resurreccion 
no es un hecho empirico, como lo son los del orden material, social, 
moral de nuestro mundo cotidiano. Es absolutamente real e incide 
sobre este mundo, pero desde su naturaleza propia; por ello, no es 
demostrable sino solo perceptible como fruto de revelacion por un 
lado y de fe por otro 29 . La fe tiene su fiindamento en los hechos-sig- 
nos que la suscitan, pero su gestation es fruto personal: es don de la 
libertad divina que nos precede y respuesta de la libertad humana 
consiguiente. Ella se crea sus expresiones indirectas de acreditacion 
y verification, en la medida en que conecta con las aspiraciones pro- 
fundas del sujeto humano cuando ellas existen, o con las que ella 
misma suscita cuando previamente no existen. Solo un hombre nue- 
vo puede reconocer al que por definition es el «Hombre nuevo», el 
«Adan escatologico», el «Futuro anticipado». Solo viviftcados por el 
podemos reconocer al que es Espiritu vivificante (1 Cor 15,45). 
Quien no se deja abrir y transferir a ese mundo, no podra conocer ni 
acoger al Resucitado. La fe es fruto de una inteligencia iluminada 
por Dios para que pueda descubrir nuevos horizontes y adherirse a 
ellos; pero ni la luz divina ni los signos de su presencia, que encon- 
tramos en la historia, ahorran al hombre la ejercitacion de la libertad 
en el acto de fe, lo mismo que ninguna antropologia previa ahorra el 
riesgo y gozo que lleva consigo la empresa de ser hombre. 

28 Cf. D. E. EVANS, The Logic of Selfinvolvement (London 1963); L. LADRIERE, 
L 'articulation du sens. I. Discours scientifique et parole de foi (Paris 1970) 91-140. 

29 En alusion impllcita a la tesis de Pannenberg, para quien la resurreccion es 
cientificamente demostrable, la Pontificia Comision Biblica escribe: «La historia de 
Jesus deriva de hecho del orden empirico accesible por el estudio de los documentos, 
mientras que la Historia de la Salvacion no deriva de ese orden. Incluye la experien- 
ce comun, pero supone una comprehension de ella a la cual no se accede nada mas 
que por la inteligencia de la fe [...] Esta observacion se aplica particularmente a la re- 
surreccion de Cristo, que, por su naturaleza misma, escapa a una constatacion pura- 
mente empirica. Ella introduce a Jesus en el mundo que viene. Su realidad puede ser 
inferida de las manifestaciones de Cristo en gloria a los testigos privilegiados, y es 
corroborada por el hecho de la tumba encontrada abierta y vacia. Pero no se puede 
simplificar esta cuestion suponiendo que todo historiador, con los solos recursos de 
su busqueda cientifica, podria demostrarla como un hecho accesible a cualquier ob- 
servador. Aqui tambien la decision de fe o mejor la abertura del corazon determina la 
position tomada». CBP, Bible et Christologie (Paris 1984) 55. 
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Analizamos ahora el contenido intrinseco de la resurreccion: 


1 . Contenido teologico 

Toda la gesta de Jesus hay que verla referida a Dios, quien prime- 
ro actua en Jesus mediante los signos y milagros que le acreditan 
(Hch 2,22); luego por medio de los judios y paganos realiza su plan 
de salvacion en la muerte (Hch 4,27-28); y finalmente lo acredita y 
justifica ante los hombres por la resurreccion (Rom 4,25). El objeto 
preciso de la confesion cristologica es que Dios ha actuado en Jesu- 
cristo atrayendolo a su vida e invirtiendo asi la accion de los hom- 
bres que le dieron muerte. Aqui aparece la continuidad entre predi- 
cation de Jesus y comunidad pospascual: siempre es Dios quien ac- 
tua por Jesus para la salvation del hombre. La accion de Dios es 
una accion inmanente (procede de el) y transitiva (recae sobre Je- 
sus). En esa accion revela su union con el, su solidaridad con su des- 
tino y persona, de forma que la divinidad de Dios es defmitivamente 
cognoscible a la luz de la filiation de Jesus, sacada a la luz en la re- 
surreccion. Dios es definido en adelante como «el que resucito a Je- 
sus de entre los muertos» (Rom 4,24; 8,1 1; 1 Cor 6,14; 2 Cor 4,14; 
Gal 1,1; Col 2,12; Hch 13,33; 17,31; Heb 13,20). La resurreccion 
nos da asi la revelacion ultima de Dios y su definicion como radicali- 
zacion de lo que ya habia manifestado de si en la anterior historia 
salvifica. El mismo Dios es el «que llama a lo que no es, lo mismo 
que a lo que es» (Rom 4,17), el que crea las cosas de la nada, el que 
suscita un pueblo numeroso de la esterilidad-ancianidad de Abrahan 
y Sara, el que arranca de la muerte a Jesus, el que dara vida a los 
muertos, el que justifica al impio (Rom 4,13-25). Vemos asi la conti- 
nuidad entre las gestas salvificas de Dios (exodo de Egipto, segundo 
exodo de Babilonia, exodo de Jesus desde este mundo a la tierra de 
los vivientes), entre la predicacion de Jesus (Dios de vivos, supera- 
cion de la enfermedad y la muerte por los milagros, el perdon de los 
pecados) y la predicacion paulina (Dios que justifica al pecador). La 
fe en la resurrection de Cristo es la fe en la consumacion de la crea- 
tion del hombre para la vida: frente a la muerte ahora como frente a 
la nada entonces. En la resurrection se acredita la definition que 
Jesus da de Dios: «Es Dios de vivos y no de muertos » (Me 12,27). 
Las formulas expresivas de esa accion resucitadora seran variadas: el 
poder de Dios, la magnitud de su poder, su Espiritu, su gloria. Todas 
ellas enuncian lo que se inicia con Jesus como pionero de la nueva 
creation en un sentido y consumador en otro. Dios actua en la exis- 
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tencia encamada de Jesus: la relation que tiene con el como Hijo 
etemo es una correlation en reciprocidad sin subordination. No hay 
accion del Padre sobre el Hijo que no pueda ser considerada a la vez 
como accion propia tambien del Hijo. Por ello no se puede decir que 
el en la resurreccion se comporte de manera absolutamente pasiva, j 

como quiere Barth 30 . Hay formulas en el NT en las que el sujeto de ! 

la resurreccion es el propio Jesus: surgio, se levanto de entre los i 

muertos (Jn 2,19.21; 10,17-18; Lc 24,34; 1 Tes 4,14). j 

La resurreccion de Jesus es la forma suprema de acercamiento de I 

Dios al mundo porque es la forma suprema de integration de un tro- ) 

zo de mundo a su propia vida. El Jesus resucitado es la asumpcion de 
una humanidad por Dios, rescatandola definitivamente del poder de 
la muerte, salvandola en si misma al afirmarla con la vida misma de 1 
Dios, y mediante ella salvando la creation. La resurreccion es la 
irruption definitiva de Dios en el mundo, llevando a su realization 
maxima la creacion (suscitacion de seres libres frente a si) y la en- 
camacion (suscitacion de un ser libre frente a si con una libertad per- 
sonalizada por el mismo Hijo de Dios). Esa accion de Dios es la re- 
velation maxima de Dios, la transformation maxima del hoinbre y, 
con ello, el cambio del curso del mundo, orientado ya de forma posi- 
tiva e irreversible a su meta. Lo que queda por venir es acabamiento 
de lo iniciado. 


2. Contenido cristologico 

Si la resurreccion es ante todo una accion y una palabra de Dios, 
el sujeto sobre el que esa accion recae es Jesus. La accion divina so- 
bre el es constitutiva, acreditativa, hermeneutica y epifanica. 

a) Constitutive 

Su contenido es constitutive del ser encamado de Jesus porque 
mediante ella Dios lleva al Hijo a su definitiva constitution encama- 
tiva. Ahora ya puede ser comprendido como engendrado a una for- 
ma de existencia en la cual su persona etema se realiza y expresa en 
humanidad, plenamente conformada por la accion del Espiritu y de- 
terminada definitivamente por el ser del Etemo. Jesus en un sentido 
«llega a ser lo que no era» todavla en su condition de Hijo encama- 
do, dira Oberlinner M . Y Balthasar explicita: 

30 Cf. KD IV/1, 135. 

31 L. Oberlinner, o.c., 65-79. 
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«Toda cristologia debe tomar absolutamente en serio que Jesus 
llega a ser lo que el ya es, tanto en su existencia premundana como 
en la terrestre: quien ve en ello una contradiction, pasara de lejos sin 
oir y entender la proclamation del evangelio» 32 . 

Lo que era desde siempre el Aoyoq aaapKoq lo es ya plenamente 
tambien en cuanto Aoyoq evoapicoq. La persona es la misma, pero la 
persona en historicidad fue siendo, llegando a ser y consumandose 
en esa existencia humana y por ello temporal. Con razon el NT pue- 
de decir que Jesus por la resurreccion fue constituido: Mesias, Senor, 
Hijo (Hch 2,36; Rom 1,4). 

— Llega a ser Mesias porque ahora la salvation es realizada ya 
en su propia persona, y no solo enunciada en su palabra, ya que en el 
se han actualizado las potencias vivificadoras del Reino, entre las 
cuales esta como primer paso la victoria sobre la muerte. A partir del 
instante en que Jesus es constituido y reconocido Mesias (XproToq), 
este titulo, que designa su funcion salvifica para la humanidad, se 
une al nombre personal y surge el nombre nuevo: Jesucristo. Se le 
adhiere de tal fonna, que la palabra que designa esa funcion termina 
supliendo al nombre personal dc origen, y en adelante se llamara sin 
mas Cristo. 

— Jesus es constituido Senor, porque a partir de ahora su huma- 
nidad glorificada esta presente a iglesia y mundo, siendo fuente de 
vida en la eucaristia. Esa eficiencia se ejerce tambien como interce- 
sion ante Dios y la fe en el se convierte en victoria sobre el mundo. 

— Es constituido Hijo, porque el que lo era siempre, lo es ahora 
tambien en su expresion encamativa, ya que la humanidad llega a su 
plenitud en el acto supremo de libertad y rendimiento que es la 
muerte, cuando ella es definitivamente salvada y afirmada por Dios 
en su validez perenne. La resurreccion es el final y la consumacion 
de la encarnacion. 

El texto clave para nuestra cuestion es Rom 1,1-4. El sujeto de 
todas sus afirmaciones es «su Hijo» (1,3a). De el se hacen dos tipos 
de afirmaciones: una referida a su condition historica humillada 
(1,3b: existio naciendo de la estirpe de David [Kara aapKa]) y otra 
referida a su condition glorificada (1,4: fue constituido hijo de Dios 
por espiritu de santidad a partir de la resurreccion de los muertos 
[Kara jrveuga]). Dos lecturas son exegeticamente posibles. 


32 H. U. VON BALTHASAR, «E1 misterio pascual», en MS III/2 283. Y aiiade: 
«Dios es lo suficientemente divino para llegar a ser en un sentido verdadero y no solo 
aparente, al encamarse, morir y resucitar, lo que como Dios es ya desde siempre». 
Referenda a K. BARTH, KD IV/1, 203. 
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— Una lectura parte de una filiacion divina previa de Jesus res- 
pecto de Dios, que se transpone humanamente en la historia judia 
con su insercion en la descendencia de David, y se consuma como 
transformacion por el Espiritu en la resurreccion. 

— Otra lectura seria la estrictamente adopcionista: Jesus, un 
hombre como los demas, es «constituido» hijo por primera vez en la 
resurreccion. 

— Frente a esta ultima interpretacion, la Iglesia, apoyada en la 
posibilidad interna que este texto permite junto con otros en la mis- 
ma linea, comprendio la resurreccion como la plenificacion encama- 
tiva de la filiacion etema 33 . A esta luz podemos afirmar que el hom- 
bre Jesus, definitivamente constituido Mesias, Sefior, Hijo en la resu- 
rrection por la action del Espiritu (Rom 1,4; Hch 2,36), es ya el 
Reino en persona, la Alianza en persona, la Salvation en persona. 
En el esta dada la ultima posibilidad de Dios por un lado y de la crea- 
cion por otro. Por ello es el eoxaxoq, el Ultimo, lo Absoluto e 
Intranscendible, que refiere Dios a todos, que todo lo refiere a Dios, 
y a quien consiguientemente todos se referiran para descubrir la 
Plenitud y poder participar de ella. 


b) Acreditativo 

La resurreccion es el juicio por el que Dios da razon a Jesus fren- 
te a sus jueces. Acogiendolo en si, Dios mostro que Jesus habia ha- 
blado bien de el y no fue blasfemo, que no actuo en colaboracion con 
poderes demoniacos o magicos sino por su Espiritu. No era el maldi- 
to de Dios al que se refiere Dt 21,23, por haber estado colgado del 
madero, sino el bendecido por el, y que su mensaje no era una seduc- 
cion para alejar a su pueblo del Altisimo sino la convocation para 
convertirlo en pueblo nuevo. Dios se identified asi con su mensaje, 
con su persona y con su accion historica. Revelo que aquella palabra 
de hombre era palabra de Dios y que el estaba detras de ella. El men- 
saje de Jesus adquiere validez divina a partir de la resurreccion. A 
partir de ella se inicia la busqueda afanosa y la amorosa ordenacidn 
de cada una de sus sentencias, que ahora son releidas y oidas como 
palabras del Resucitado. Jesus queda acreditado como la Palabra en 
la que Dios hablo, en la que Dios revelo sus designios y se revelo a si 
mistno al mundo. Retroactivamente la resurrection canoniza la per- 
sona de Jesus como persona del Hijo y sus palabras como palabras 
del Mensajero del Padre. 


33 Cf. H. SCHLIER, «Eine christologische Credo-Formel der romischen Gemein- 
de. Zu Rom l,3f», en Der Geist and die Kirche (Freiburg 1980) 56-69. ,, , . 


c) Hermeneutico 

Jesus no ha fundamentado su mensaje en la interpretacion del AT 
como los rabinos, pero se ha referido a el y ha tornado postura ante la 
tradicion que lo fixe aplicando a la vida diaria. De sus figuras profeti- 
cas, mesianicas y sapienciales sin duda file aprendiendo para expre- 
sar su autocomprension filial. Jesus releyo ese mensaje profetico y 
esas esperanzas mesianicas a la luz de su propia mision y persona. 
La resurreccion declara que esa exegesis del AT, de la historia ante- 
rior, de la tradicion sapiential y rabinica, y no en ultima instancia su 
exegesis del propio Dios, eran verdaderas. Todas las palabras ante- 
riores son ley, las suyas en cambio contienen la gracia y la verdad. El 
AT pierde, por tanto, su vigencia absoluta y queda como pedagogo 
hacia el Evangelio. Su sentido ultimo hay que descubrirlo ya desde 
Cristo. «Porque la ley fue dada por Moises, la gracia y la verdad vino 
por Jesucristo. A Dios nadie le vio jamas: el Unigenito que esta en el 
seno del Padre nos lo ha interpretado (E^r)Yfjoato)» (Jn 1,17-18). 


c) Epifdnico 

La resurreccion, mediante las apariciones y la presencia perma- 
nente de Jesus en la Iglesia, desvela a la conciencia de los apostoles 
su identidad. No revela Dios nuevas verdades sobre Jesus, sino que 
manifiesta su ser; sacando a la luz el valor ultimo de su vida, de su 
muerte y de su persona, haciendo posible a los creyentes «conocerle 
a el y el poder de su resurreccion» (Flp 3,10) 34 . Al periodo de ocul- 
tamiento y humiliation sigue el periodo de manifestation y glorifi- 
cation, que el Padre sigue haciendo del Hijo hasta hoy. La resurrec- 
cion de Jesus por Dios es constituyente de realidad nueva para el y 
de conciencia de los apostoles respecto de el. Cristo resucitado no es 
cognoscible por la inteligencia humana sola; la novedad de su reali- 
dad glorificada excede nuestra capacidad perceptiva, porque perte- 
nece al orden escatologico. La fe nos connaturaliza para poder pen- 
sar y sentir en el mismo orden en que Jesus existe. Dios dio a los 
otros ver a Jesus y nos le sigue dando a creer hoy (Jn 20,29). Hay 
una bienaventuranza de los que vieron a un hombre y reconocieron 
al Mesias (Mt 16,17), y esa misma bienaventuranza se extiende a los 
que no le vimos y creemos en el. Creer en Cristo es siempre fruto de 
revelation y de gracia. La expresion siguiente describe lo esencial de 
todo conocimiento cristiano: «Jesucristo a quien arnais sin haberle 
visto, en quien ahora creeis sin verle y os regoeijais con un gozo ine- 


54 Cf. J. A. FITZMYER, «To know him and the power of his resurrection (Phil 
3,10)», en FS B. Rigaux (Gembloux 1970) 411-425. 
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fable y glorioso, recibiendo como premio de la fe la salvacion de 
vuestras almas» (1 Pe 1,8-9). «Dios me Uamo por su gratia para re- 
velar en ml a su Hijo» (Gal 1,16). 


3. Contenido apostolico 


Ya vimos como Pesch, Schillebeeckx, Verweyen, han intentado 
mostrar, cada cual con matices que seria necesario tener ante los 
ojos, por un lado la continuidad entre lo anterior a la muerte y lo 
acontecido en la resurrection y por otro lado esclarecer la repercu- 
sion de la resurrection en la vida personal de los apostoles. Nosotros 
hemos partido de Hch 2,14-36: «A quien vosotros habeis matado, a 
ese Dios lo ha resucitado» (2,23-24). La resurrection es un nuevo 
acto, creativo y salviflco de Dios, que recae sobre Jesus muerto. Hay 
novedad activa en Dios y hay novedad receptiva para el hombre Je- 
sus. Si la historia de Jesus no es mera apariencia, y si su muerte tiene 
todo el realismo incisivo que la finitud, el tiempo, la violencia y la 
caducidad implican para el ser finito, hay que hablar de novedad y 
de recreation para designar lo que acontecio con Jesus, subrayando a 
la vez la continuidad y la discontinuidad entre la existencia terrestre 
y la glorificada. Si la resurrection no es un real comienzo, la muerte 
no fue un real fin; y si la muerte no fue un acto consumado por Cris- 
to y consumador de la historia humana, el cristianismo pierde su 
contenido especifico y su real fundamento. En ese sentido, el unico 
sujeto activo de la resurrection es Dios y el pasivo es Cristo. Pero di- 
cho esto, hay que subrayar con igual fuerza que fue necesario un 
proceso de iluminacion, de reorientation y de conformation de los 
apostoles por Dios para que pudieran reconocer a Jesus y la novedad 
de su existencia, identificando al Resucitado con el que habian cono- 
cido, diferenciarlo de un fantasma y acogerlo como aquel en quien el 
Reino estaba siendo realizado. Por eso en adelante ya no hablaron 
del Reino que Jesus habia predicado sino que le predicaron a el 
como el Reino realizado en persona. No se trata por tanto solo de un 
descubrimiento o revelation (disclosure) respecto del Jesus anterior 
a la muerte, o de conversion tras un arrepentimiento por lo hecho 
con el o de un sentirse perdonados por el, sino de una action creado- 
ra de Dios, ejerciendose tambien sobre ellos para que pudieran retor- 
nar de su dispersion, superar su culpabilidad, reconocer e interpretar 
a Jesus resucitado, creer en el, constituirse en comunidad. En este 
sentido puede decir Pablo que «hemos resucitado con Cristo» (Col 
3,1), que «tenemos una vida nueva» (Rom 6,4). 

Solo la luz de la resurrection hace pensable, aceptable y amable 
la cruz, interpretando al Crucificado como Sabiduria y Poder de 



Dios (1 Cor 1,18-24.30). La resurrection deja de ser un escandalo 
para los apostoles y un hecho exterior de la historia pasada, para 
convertirse en principio divino de sentido, transformador tambien de 
la vida de los apostoles. Al testimonio extemo de los testigos de las 
apariciones debio acompanar una palabra y poder interiores, con los 
que Dios alumbraba el corazon de los oyentes para poder conocer y 
amar, anunciar e interpretar al Resucitado. A la novedad objetiva y 
escatologica del objeto (Cristo resucitado) debia corresponder una 
innovation de los sujetos (apostoles). Solo en tal connaturalizacion 
de los sujetos con el objeto fue posible reconocer y creer. 


4. Contenido soteriologico 

La resurrection es percibida y propuesta como inicio de la resu- 
rrection universal, ya que con ella ha comenzado el fin de los tiem- 
pos. Jesus es primicia (araxpxrj) de los muertos, tras quien resurgiran 
todos, «pues dado que por un hombre [entro en el mundo] la muerte, 
tambien por un hombre viene la resurrection de los muertos» (1 Cor 
15,20-23; Rom 5,12-18). Cristo es el primogenito de la nueva crea- 
tion y de la nueva humanidad (Hch 1,6; Col 1,18; Ap 1,18; Rom 
8,29); causa de la salvation de todos los demas (Heb 5,9); pionero 
que, adentrado ya en la tierra prometida, arrastrara tras de si a toda la 
caravana humana (Heb 1 2,2); el segundo hombre que viene del cielo; 
el ultimo Adan convertido en espiritu que hace vivir (1 Cor 15,44-49). 
A partir de aqui el destino de los hombres y el de Cristo son insepara- 
bles, hasta el punto de que si alguien afinna que los muertos no resuci- 
tan, esta afirmando automaticamente que Cristo no resucito (1 Cor 
15,18). Sin la resurrection de Cristo y con el de todos nosotros seria 
vana nuestra fe; no habriamos sido justificados, pemianeceriamos en 
nuestros pecados (1 Cor 15,14.17-19). En Cristo resucitado Dios se 
revela como el Dios de la esperanza, del consuelo y de la paz; y con 
ello el Dios de nuestra justification (Rom 15,5.13.33; 16,20; 2 Cor 
13,11; Flp 4,7-9; 1 Tes 5,23; 2 Tes 3,16). El Resucitado es nuestro de- 
fensor en el juicio de Dios sobre el mundo y su pecado (= ira de Dios 
[1 Tes 1,10]). El es el amen, el si biconditional que Dios da al mundo, 
y con ello es su salvation (2 Cor 1,20; Ap 3,14). Adherirse a el es en- 
trar en el ambito de la justicia, santidad y poder de Dios. Compartir su 
santidad y filiation es quedar sustraido al ambito de los poderes ma- 
lignos. La idea de solidaridad fisica en la creation, de solidaridad 
moral en el destino y de solidaridad mistica en la relation con Dios, 
existente entre Cristo y nosotros, funda la salvation cristiana, como 
don realizado definitiva e irrevocablemente por el a favor nuestro, 
como promesa y tarea que nosotros hemos de llevar a cabo. 
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Jesus, resucitado por el Padre para nuestra salvacion, es ya para 
la humanidad: 

— «Primicia resucitada y resucitadora de los muertos, de los que 
duermen el sueiio de la muerte» (1 Cor 15,20). 

— «Esplritu que confiere vida» (1 Cor 15,45). 

— «Primogenito de los que surgen de entre los muertos» 
(Col 1,18). 

— «E1 primero en resucitar de entre los muertos» (Ap 1,5). 

— «Causa de salvacion etema para todos los que le obedecen» 
(Heb 5,9). 

— «Cumplimiento de la esperanza de la resurreccion de los 
muertos» como su realizacion anticipada (Hch 4,2). 

La resurreccion afecta a Jesus como lo que es: cabeza y primoge- 
nito de la nueva humanidad; por eso repercute sobre todos nosotros. 
En el esta dada ya la resurreccion como fuerza y promesa para todos 
los miembros del cuerpo. Las cartas paulinas han creado una termi- 
nologia para describir esta «uni6n-solidaridad-participacion» entre 
Cristo y el cristiano en un mismo destino de muerte y vida, mediante 
la particula cmv = con: morir con, sufrir con, ser crucificado con, ser 
sepultado con; ser resucitado y vivifvcado con, vivir con Cristo 35 . 
«Dios nos dio vida por Cristo, y nos resucito y sento con el en los 
cielos» (Ef 2,6). La resurreccion nos hace posible «vivir con el» 
(Rom 6,8; 2 Tim 2,1 1). La existencia cristiana es asociacion al desti- 
no de muerte, propio de Cristo, para participar en su destino de resu- 
rreccion. Dios ya ha realizado todo para nosotros en Cristo; su efica- 
cia depende de que lo queramos realizar nosotros uniendonos a Cris- 
to. El bautismo y la eucaristia son las formas fundamentales de 
instalacion objetiva en Cristo, a las que siguen luego la instalacion 
existencial por las virtudes teologales, la realizacion etica y la espe- 
ranza escatologica. 

«Estamos salvados porque este hombre que pertenece a nosotros 
ha sido salvado por Dios y con ello Dios ha hecho presente en el 
mundo su voluntad salvifica; la ha hecho presente de manera histori- 
camente real e irrevocable)) 36 . 


5. Contenido escatologico 

Ya hemos sugerido el contexto escatologico y ahora explicitamos 
el contenido escatologico. La resurreccion es la consumacion de la 


35 Cf. W. Elliger, «<tuv», en DENT II, 1547-1551. 

36 K. RaHNER, Curso fundamental sobre la fe, 333. 
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historia y la anticipation de su final; consumacion no destructora 
sino reconciliadora del mundo por Dios, y desde ahi descubrimiento 
del sentido de la creacion, que es asi vista como un proceso orienta- 
do por Dios desde el principio hacia un final en el que el se da de 
manera absoluta e irreversible a su creatura, que tiene lugar para to- 
dos en la resurreccion final, de la cual la de Jesus es signo, causa y 
anticipo. La resurreccion es la prolepsis del fin y con ello la clave de 
inteleccion de la historia universal (W. Pannenberg) 37 . 


6. Contenido eclesiologico 

Tiene tambien un contenido eclesiologico sobre el que volvere- 
mos despues. La resurreccion convierte a los dispersos y negadores 
en comunidad afirmativa y misionera, que recordando al Jesus predi- 
cador hace de su persona y mensaje el contenido de la predicacion 
propia. La palabra de Jesus y el kerigma de la Iglesia se funden para 
formar en adelante el unico evangelio. 

La resurreccion fue el principio genetico del cristianismo, de la 
Iglesia y del NT, pero raras veces se ha convertido en principio de 
estructuracion de la teologia sistematica. Que sea un misterio y una 
realidad escatologica, que no podemos encajar dentro de nuestras ca- 
tegories de espacio y tiempo, no significa que no pueda convertirse 
en principio de sentido para entender el destino de Jesus. Es el «ato- 
mo indivisible)) de la fe, pero justamente por eso tiene energia sufi- 
ciente para atraer hacia si e iluminar desde si toda la realidad cristia- 
na. Por ser la ultima revelacion de Dios tiene que convertirse en la 
primera palabra de la teologia. Vista en ese horizonte amplio, tiene 
que volver a ser principio de iluminacion de la totalidad cristiana: 

«Como revelacion definitiva de la Trinidad, como consumacion 
de la realidad inicial de la creacion y del sentido de la historia, como 
comienzo de la Iglesia y fuerza fundamental en la predicacion de la 
palabra y de la eolation de los sacramentos, como revelacion del 
hombre nuevo y como fundamento de la esperanza en la consuma- 
cion escatologica del individuo y del mundo entero» 38 . 


37 Cf. R. BLAZQUEZ, La resurreccion en la cristologia de W. Pannenberg (Vito- 
ria 1976). 

38 L. ULRICH, «Resurreccion de Jesus», en DTD 613. L. SCHEFFCZYC, en Au- 
ferstehung..., explicita el significado de la resurreccion para cada uno de esos orde- 
nes de la realidad cristiana. 
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C) EL A CCESO A CTUAL A CRISTO RESUCITADO 


Las apariciones de Cristo en el inicio fueron fiindantes de fe y de 
Iglesia. Todo conocimiento posterior es referido a aquel originario. 
Las primeras generaciones aun estaban cercanas a los hechos y po- 
dian percibir la potencia de la palabra de Jesus, el eco de su muerte y 
el poder de su resurreccion sobre quienes de pobres Pescadores se 
convirtieron en heraldos del evangelio. Los que venimos despues, 
/.como tenemos acceso a la realidad de la resurreccion y al encuentro 
personal con el Resucitado de forma que sea posible nuestra fe, y tan 
plena y personal como la de los primeros testigos? ^Existen hoy he- 
chos cercanos y son posibles experiencias humanas a partir de las 
cuales podamos percibir la resurreccion de Cristo como antropologi- 
camente rica de sentido y religiosamente transformadora de nuestra 
vida? 


I. DESDE DENTRO DE LA IGLESIA 

Ante todo hay que exorcizar la imagination para no situar a Cris- 
to en aquel tiempo, ajeno al nuestro y lejano a nuestro lugar. La hu- 
manidad de Jesus por ser un acontecimiento escatologico, saliendo 
del tiempo, se adentra en el ser mismo de Dios. Desde el se hace 
contemporanea a todo hombre en su tiempo. Cristo resucitado esta 
tan cerca de nosotros hoy como lo estuvo de los discipulos la mana- 
na de Pascua. Tiene respecto de cada hombre la cercania ontologica 
que tiene Dios mismo. Por eso puede dejarse sentir con la misma pu- 
janza con que Dios se deja sentir y se da a conocer. A la luz de la no- 
ticia evangelica y en referencia a la palabra apostolica, Jesus se ha 
ido dando a conocer, entregandose resucitado como Salvador y Se- 
nor a los hombres. El encuentro con el tiene lugar desde la vida de la 
Iglesia. A la luz de ciertas experiencias fimdamentales es percibido 
como revelador de Dios y como respuesta a las necesidades y pasio- 
nes humanas radicales. 


1. La eucaristia 

Casi todas las cristofanias del NT van asociadas a contextos litur- 
gicos. La fraccion del pan es el lugar por antonomasia para el en- 
cuentro con el Resucitado. La existencia cristiana, como memoria 
agradecida a la vida historica de Jesus e identificacion con el Resuci- 
tado, se constituyo por medio del bautismo y de la eucaristia. El bau- 
tismo inserta a cada hombre en el destino de muerte y resurreccion 
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de Jesus, de tal forma que Dios actuara en el como actuo con Cristo 
y participando en su muerte participaremos en una vida nueva (Rom 
6,4-5). Si el bautismo opera una identificacion con el destino de 
Cristo, la eucaristia nos hace participes de los frutos salvificos de su 
obra, a la vez que nos inserta en su cuerpo, la Iglesia, haciendonos 
posible la revelacion y comunion con su persona. La aparicion de Je- 
sus a los discipulos camino de Emaus (Lc 24,13-35) en un primer 
piano relata lo ocurrido en los dias inmediatos a su muerte como for- 
ma de reconocimiento de Cristo por parte de dos discipulos desilu- 
sionados. En un segundo piano establece las condiciones y formas 
en las que todos los creyentes posteriores le pueden reconocer. La 
union a otros discipulos (24,13), el camino de la vida pensado delan- 
te de Dios (24,15-24), la explication de las Escrituras (24,25-27) y la 
comensalidad eucaristica (24,30), conducen al reconocimiento de la 
persona de Jesus. «Se les abrieron los ojos y le reconocieron y desa- 
parecio de su presencia. Se dijeron uno a otro: “/No ardian nuestros 
corazones dentro de nosotros mientras en el camino nos hablaba y 
nos declaraba las Escrituras?”» (24,31-32). Lucas utiliza un vocabu- 
lario liturgico, habla de la fraccion del pan (Hch 2,42.46; 20,7.11) y 
afirma en el fondo que lo mismo que aquellos dos peregrinos «le re- 
conocieron en la fraccion del pan» (24,35), en adelante todos le po- 
dran reconocer en la eucaristia donde el parte el pan y es el pan re- 
partido 39 . La eucaristia ha sido a lo largo de los siglos la rememora- 
cion actualizadora que los cristianos han hecho de la vida y muerte 
de Jesus, a la vez que el lugar de revelacion y transformation que el 
Resucitado ha hecho de los hombres. Ella ha instaurado relation in- 
mediata entre cada uno de los celebrantes y Cristo que presidia la 
mesa, bendecia, partia el pan y se daba en el. En cada eucaristia Cris- 
to es anfitrion (Lc 24,30) y comensal (Hch 1,4), comparte el pan con 
nosotros y nos lo reparte a nosotros. Escuchar sus palabras y percibir 
sus gestos enciende el corazon (Lc 24,32). Recibir el pan eucaristico 
es recibir su vida y conocerle: 

«Puesto a la mesa con ellos, tomo el pan, lo bendijo, lo partio y se 
lo dio. Se les abrieron los ojos y le reconocieron» (Lc 24,30). «Mira 


39 Fitzmyer afirma que este episodio esta repleto de los motivos teologicos de 
Lucas: geografia subordinada a la teologia, forma paulatina de revelacion de Cristo, 
cumplimiento cristologico de la profecia del AT, contenido eucaristico. «La leccion 
de este relato es que de aqui en adelante el Cristo resucitado estara presente a sus dis- 
cipulos reunidos, no visiblemente (despues de la ascension), sino en la fraccion del 
pan. De esta forma le conoceran y reconoceran, porque as! estara presente en medio 
de ellos». The Gospel according to Luke, 1559. Cf. J. WANKE, «... Wie sie ihn beim 
Brotbrechen erkannten. Zur Auslegung der Emmauserzahlung Luk 24,13-35», en BZ 
18 (1974) 180-192. 



154 


P.I. La historia y destino de Cristo. Cristologia biblica 


C.3. Glorification 


155 


que estoy a la puerta y llamo; si alguno escucha mi voz y abre la 
puerta, yo entrare con el, cenare con el y el conmigo» (Ap 3,20). 

La aparicion en Emails recuerda a los discipulos la vida anterior 
de Jesus, los reenvia a la comunidad apostolica y con esta ida co- 
mienza el anuncio a los demas (Lc 24,33-35). A partir del conoci- 
miento del Resucitado surge el seguimiento del Crucificado y la obe- 
diencia al Mensajero del Reino. Los de Emails comenzaron por 
compartir camino, palabra y pan con el Resucitado y asi reconocie- 
ron que el era el Mesias. Nosotros seguimos el mismo itinerario: 
acogemos su mensaje, seguimos su forma de vida, nos acompasamos 
a sus comportamientos, imitamos creativamente su ejemplo y asi Ue- 
gamos a saber quien es. Tenemos que revivir la convivencia que los 
apostoles tuvieron con Jesus, aquellos a quienes «eligio para que es- 
tuvieran con el» (Me 3,14), preparandolos a la experiencia de la pa- 
sion y de la resurreccion. El adoctrinamiento de Jesus, la conviven- 
cia y forma de vida igual a la de el, los anticipos de la pasion fiitura, 
todo esto hace posible reconocer en la muerte de Jesus la realizacion 
del designio de Dios y en su resurreccion la expresion de la fidelidad 
del Padre, a la vez que la realizacion de la esperanza de Jesus: beber 
de nuevo esa copa en el Reino (Me 14,25). 


2. El seguimiento 

Quien vive segun el evangelio percibe los frutos de conocimien- 
to, experiencia y action que da el evangelio. «E1 evangelio que os 
anunciamos no os ha sido presentado como una simple noticia (3.6- 
yot;), sino como una potencia (buvocptq) y una plenitud de frutos 
(rcA,r|po<)>op(a)» (1 Tes 1,5). Quien deja al evangelio fructificar en su 
conciencia, voluntad y obras, conocera a Jesucristo. «Decia [Jesus]: 
“El Reino de Dios es como un hombre que arroja la semilla en la tie- 
rra, y ya duerma, ya vele, de noche y de dia, la semilla germina y 
crece sin que el sepa como”» (Me 4,26-27). Desde ahi es posible lie- 
gar a una experiencia real de Cristo resucitado. Tal experiencia nada 
tiene que ver con la experimentation cientifica ni con la vivencia 
psicologica, sino con el poder de una presencia de la que el cristiano, 
como decia San Agustin de Dios, dudaria menos que de la propia 
existencia. Nada mas evidente para Pablo que la presencia personal 
de Cristo. Su revelation le habia otorgado ser un hombre nuevo, 
existir con libertad en el mundo, confiarse gozoso a Dios. 



3. Los existenciales cristianos: fe, esperanza, amor 

La participation en la eucaristia eclesial y el seguimiento como 
adhesion a su persona se completan con una orientation plena de la 
existencia a la luz de Cristo. La realidad escatologica de Jesus hace 
posible y reclama una actitud escatologica en el hombre: trascender 
este mundo desabsolutizandolo, identificar los idolos que intentan 
suplantar al Dios vivo con todo lo que de irredento esta operando en 
el, abrirse al futuro y contar con la esperanza, que hace posible saltar 
sobre la fascination de lo inmediato y santificarse (1 Jn 3,3; 1 Pe 
1,15; 2 Pe 3,11) 40 . Para quien vive asi, la resurreccion se toma per- 
ceptible y desvela todo su sentido. La fe, la esperanza y el amor son 
los existenciales de la vida cristiana: de los que se parte como don de 
Dios, otorgado en el bautismo, y con los que se llega al reconoci- 
miento pleno de las realidades cristicas: «En la fe el cristiano se apo- 
yara sobre todo en el testimonio inaugural y fundador de una resu- 
rreccion que constituye las primicias de la suya. En la caridad, vivira 
sobre todo la ortopraxis de su fe, porque el Senor resucitado le ha di- 
cho que el mundo y su Juez le reconoceran en este signo. En la espe- 
ranza finalmente el aguardara sobre todo el advenimiento escatologi- 
co de la resurreccion, prometido por Dios como el establecimiento 
de la “tierra nueva” y de “los cielos nuevos”» 41 . 


II. DESDE EXPERIENCES HUMANAS FUNDAMENTALES 

Pero con anterioridad a la fe, hay experiencias humanas funda- 
mentales que orientan al hombre en la linea de lo que significa y 
offece la resurreccion de Cristo. El cristianismo enuncia realizado ya 
en Cristo lo que cada hombre secretamente anhela como condition 
para que su existencia no se malogre. El mensaje de la resurreccion 
de Cristo no se propone en vacio: es la resurreccion de alguien que 
vivio una vida determinada, que creyo en Dios de una manera deter- 
minada, que comprendio la realidad, el hombre y la historia de una 
manera determinada, que vivio una muerte por unas causas y con 
unas actitudes determinadas. Ese conjunto de hechos, doctrina, for- 
ma de vida y persona de Cristo vistos con ojos limpios descifran al 

-I 

40 «La esperanza se acredita en el NT ante todo en la santificacion de la vida. El 
ser impuro es siempre tambien un ser desesperado. Detras de cada impureza esta la 
desesperanza, que se agarra a la apariencia y al instante del placer». H. SCHLIER, 
«Sobre la esperanza», en Besinnung auf das NT (Freiburg 1967) 143. 

41 A. GESCHE, a.c., 306. 
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hombre sus esperanzas primordiales. Hay, por tanto, un acceso an- 
tropologico a la resurrection 42 . 

1. Via tr ascendent al: la esperanza en cuanto anhelo de sentido 
y de plenitud. Esperar es por definition esperar desde la vida contra 
la muerte. El hombre es un ser necesitado de finalization y de senti- 
do y no se conforma con el desorden, tiende hacia la belleza, necesi- 
ta la gratuidad, vive de gracia y de amor, espera para su persona un 
future no amenazado. El sinsentido, la fealdad y la muerte, al anegar 
esas esperanzas para el porvenir, amenazan la vida en su raiz. Si la 
aniquilacion fuera la ultima palabra que podemos proferir para decir 
el final de nuestra existencia, entonces la nada se anticiparia a nues- 
tro diario vivir, vaciandolo de sentido por vaciarlo de un future abso- 
lute. Consciente de su propia finitud, el hombre anhela que alguien 
le afirme del todo en su corporeidad, biografia y proyecto 43 . Estos a 
su vez necesitan ser trascendidos, purificados y consumados, ya que 
el hombre no tiene la capacidad proporcionada para realizar sus pro- 
pios deseos y responder a sus necesidades. La necesidad de una 
transformation de la propia existencia hacia otra forma renovada y 
definitiva, y no una mera prolongation del estado presente, es una 
perception implicita de la resurreccion: 

«Cada hombre realiza con necesidad trascendental, bien bajo la 
manera de libre aceptacion o bien bajo la de libre rechazo, el acto de 
esperanza de su propia resurreccion. Cada hombre quiere, en efecto, 
afirmarse hacia lo definitivo y experimenta esta exigencia en la ac- 
tion de su libertad responsable, sea capaz o no de tematizar tal impli- 
cation de la realization de su libertad, bien la acepte con la fe o la re- 
chace desesperadamente» 44 . 

2. Via personal: el amor. El amor personal, cuando no es mere 
afecto posesivo que se apropia del otro para saciar sus necesidades 
afectivas o sexuales, implica su afirmacion incondicional y una es- 
peranza absoluta para el. Amor y esperanza son inseparables. La 
afirmacion del otro no en posesion (erds) sino en aceptacion de su 
individualidad irreductible y sagrada (agape) se topa con la muerte 

42 H. KESSLER, «Acceso antropologico al mensaje de la resurrection)), en La re- 
surrection de Jesus..., 18-28. 

43 Ese logro implica la afirmacion absoluta del hombre en cuanto «came». La 
salvation solo por la palabra, idea, conocimiento, es insuficiente y todos los gnosti- 
cismos se estrellan ante la constitutiva dimension encamativa de la existencia huma- 
na. El cristianismo es una altemativa radical a todos los dualismos de signo gnostico, 
platonico, maniqueo, budista. Cf. A. DART1GUES, La Revelation: Du sens au salut 
(Paris 1985). 

44 K. Rahner, Curso fundamental sobre la fe, 315. Cf. ID., «Resurreccion de 
Jesus», en SM 6, 49-53. 
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como su negation ciega y muda. El hombre puede comprender su 
propia muerte pero no puede comprender ni aceptar la muerte del ser 
amado. Este goza de un caracter inmarcesible, al que la muerte no 
debe tener acceso. Si la muerte horada a la persona amada, el amor 
no es etemo; queda vaciado de su ultima dimension y garantia. Don- 
de reina la muerte no reina el amor y donde reina el amor no reina la 
muerte. Los poetas han explicitado esta potencia cognoscitiva y 
constitutiva del amor 45 . Es clasica la afirmacion de G. Marcel: 
«Amar a una persona significa decirle: “tu no moriras”» 46 . J. Marias 
ha profimdizado en ella. Porque hemos sido amados alguna vez, la 
muerte nos aparece como inhumana y violenta. Quien no ha sido 
amado se muere sin saber quien es el y que es la vida; incluso necesi- 
ta la muerte como una redencion del vivir, porque al ser humano le 
es imposible vivir sin ser amado, sin merecer la pena y el gozo a al- 
guien. El amor es asi un anticipo revelador del ultimo destino del 
hombre: la resurreccion. Y si el amor es lo supremo de la vida, en su 
cima se anticipa ya la existencia resucitada. Donde Dios actua, la ul- 
tima palabra no la tiene la muerte sino el amor. Eso es lo que signifi- 
ca la resurreccion 47 . 

3. Via historica: la justicia. La historia humana es una historia 
de dolor y de injusticia. Desde el Eclesiastes hasta Kant, Bloch, 
Adorno y Horkheimer se ha constatado con horror que el mundo esta 
lleno de inocentes asesinados y de culpables que medran disfrutando 
de honores. La justicia plena no habita en este mundo. Por eso se tor- 
na inexorable la pregunta: (,Es esta la ultima palabra sobre la histo- 
ria? <jVan a prevalecer los criminales sobre los inocentes y los verdu- 
gos sobre las victimas? Todas las utopias, tambien la marxista de una 
sociedad sin clases, quedan amenazadas en su raiz por este hecho. La 
hipotetica sociedad sin clases del future no da razon ni redime a las 
victimas anteriores. Cada hombre que se salva, pregunta por su her- 
mano ajusticiado o muerto, y sin el no le es valida su propia justicia 
ni gozosa su felicidad. La justicia ha de abarcar tambien a los muer- 
tos, a todos, a los conocidos y a los desconocidos. La historia solo 
puede comprenderse ya en la luz de la redencion, y tratandose de un 

45 En nuestra lengua ademas de los misticos: M. DE Unamuno, Teresa 15, en 
Obras Completas. VI. Poesia (Madrid 1969) 587 y J. M. VALVERDE, Himno para 
gloriar a mi esposa «Creo en la resurreccion de la carne», en Ensenanzas de la 
edad. Poesia 1945-1970 (Barcelona 1971) 135-136. 

4tl «Aimer un etre, c’est lui dire: toi. tu ne mourras pas». G. MARCEL, Trois pie- 
ces (Paris 1931) 161. Cf. V. MAYO, El conflicto entre el amory la muerte. Estudio 
de la muerte a traves de la obra dramatica de G. Marcel (Roma 1978). 

47 «En el mundo solo hay tres enigmas: el enigma del amor, el enigma de la 
muerte y entre los dos y parte de ambos, el enigma de Dios». Comienzo de la novela 
de N. WILLIAMS, Como en el cielo (Barcelona 1999) 11. 
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hombre historico, que es corporeidad y biografia, esta supone la re- 
surrection 48 . Metz ha subrayado el significado antropologico de la 
memoria passionis et resurrectionis Christi. Este recuerdo tiene una 
inmensa fiierza critica frente a todo poder ciego o totalitario. Mien- 
tras las sigamos recordando, la fuerza, el dinero y las ideologlas no 
lograran hacer olvidar a los inocentes y a las vlctimas 49 . La afirma- 
cion de la resurreccion de Cristo ha anticipado estas intuiciones, al 
mostrar como Dios justified y vivified a quien habia sido rechazado 
por blasfemo e injusto. La memoria de el es a la vez la memoria y la 
promesa para todos aquellos que han sido retirados de la historia 
como inutiles. Dios vela por el hombre y por la justicia mas alia de la 
apariencia y del poder, de la mentira y de las ideologias. De esta for- 
ma el hombre puede encontrar en una experiencia antropologica fun- 
damental, conexa con la pasion de justicia absoluta y ante el hecho 
de la injusticia real, no una demostracion, pero si un entronque con 
las afirmaciones cristianas sobre la resurreccion de Cristo. Pero di- 
cho todo esto, sin embargo debemos anadir que ninguna reflexion 
previa ni ninguna praxis historica posterior pueden demostrar la ver- 
dad de la resurreccion de Cristo. La filosofia y la practica historica 
de la Iglesia pueden orientar la razon hacia la fe en ella, pero no tie- 
nen capacidad para producirla. La libertad y el amor, tanto los de 
Dios como los del hombre, son hecho real y gracia personal, pero no 
son resolubles por ninguna teoria ni reducibles a ninguna praxis. 


III. LA RESURRECCION: HECHO Y MISTERIO DE DIOS 
MAS ALLA DE LA IDEA Y DESEO DEL HOMBRE 

La resurreccion de Cristo, sin embargo, no es solo la respuesta a 
este anhelo humano. No es la proyeccion o sublimacion de lo que 
son carencias insuperables del hombre. No esta fabricada con el ma- 
terial de nuestros suenos. Si fuera solo esto, Leuerbach tendria ra- 
zon 50 . Pero en el cristianismo la resurreccion no ha sido nunca pro- 
puesta como resultado de una reflexion o necesidad humanas sino 


48 Cf. M. Horkheimer, «La anoranza de lo totalmente otro», en 
H. MARCUSE-K. POPPER-M. HORKHEIMER, A la busqueda del sentido (Salamanca 
1976) 65-124; T. W. ADORNO, Minima moralia (Frankfurt 1970) 333; E. BLOCH, Et 
principio esperanza, I (Madrid 1977); II (Madrid 1979); III (Madrid 1980). 

49 Cf. J. B. Metz, La fe en la historia y la sociedad (Madrid 1979); M. REYES 
Mate, La razon de los vencidos (Barcelona 1991). 

50 «La resurreccion de Cristo es la satisfaction del deseo humano de una certeza 

inmediata de su persistencia personal despues de la muerte: la inmortalidad personal 
como un hecho sensible, indubitable)). L. FEUERBACH, La esencia del cristianismo 
(Madrid 1995) 181-182. j - t ^ - .. i,,.-., vi,. < ,, \ 



como una accion nueva de Dios en un sujeto particular, acontecida al 
margen de toda esperanza y contra toda apariencia, en referencia a su 
destino anterior, vivido con unos contenidos y fines positivos. Los 
elementos esenciales son, por tanto, el poder de Dios, la forma de 
existencia de Cristo y su originaria condition de Hijo revelada en- 
tonces, su realidad prototipica respecto de la humanidad y su carac- 
ter escatologico, en cuanto anticipo de la resurreccion universal. El 
mensaje de la resurreccion de Cristo presupone, a la vez que explici- 
ta, una metafisica, una antropologia y una teologia. No menos presu- 
pone que la muerte historica y particular de Cristo puede tener una 
signification decisiva para toda la humanidad, porque Dios la ha 
convertido en signo y causa de salvation para todos. Todos estos 
componentes particulares enclavan la resurreccion de Cristo en una 
historia individual y la comprenden desde una tradition interpretati- 
va, haciendo imposible reducirla a idea universal o a simbolo de la 
comun esperanza humana. 

Para que la resurreccion sea pensable y recibible no bastan una 
metafisica ni una historia: son necesarias una forma de existencia y 
una moral. Solo reconocera al Resucitado quien vaya realizando su 
forma de existencia. El evangelio y las bienaventuranzas purifican, 
ensanchan los deseos y consuman las realizaciones de los hombres. 
Quien corre la bella aventura de ser como Jesus, sabe de una huma- 
nidad nueva, dentro de la cual la historia mantiene todo su negro rea- 
lismo, pero en la debilidad de Cristo Dios aparece mas potente y, en 
su inocencia desvalida y no violenta, mas justo que la justicia de este 
mundo. Desde estas memorias historicas de Cristo con sus conteni- 
dos teoricos, estas actitudes personales y estas exigencias morales, el 
mensaje de la resurreccion y la presencia actual de Cristo resucitado 
se toman accesibles y significativos. El acogimiento en la fe sera 
fruto no solo de su caracter razonable, que es previo, sino sobre todo 
de la libertad del hombre que prefiere y de la gracia de Dios que 
atrae. En todo caso aparecera como una propuesta creadora y no po- 
dra ser desechada simplemente como una proyeccion de nuestros de- 
seos (Leuerbach-Lreud), como la compensation anhelada de nues- 
tras impotencias o fracasos (Marx-Nietzsche). Lrente a estos autores 
que rechazaban al cristianismo por pesimista y desconfiado con el 
hombre, y frente a Schopenhauer que lo acusaba exactamente de lo 
contrario, Unamuno escribio: «La esperanza de la resurreccion final 
es el mas poderoso resorte de la accion humana y Cristo el mas gran- 
de creador de energias» 51 . 


51 M. DE UNAMUNO, Jose Asuncion Silva, en Ensayos, II (Madrid 1970) 1057. 
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D) EL RESUCITADO: REVELADOR DEL PADRE, DONADOR 
DEL ESPIRITU Y SUSCITADOR DE LA IGLESIA 



La resurreccion lleva consigo la efusion plena del Esplritu de 
Dios en el mundo, primero sobre la humanidad de Jesus; luego desde 
ella y por ella en los apostoles, la Iglesia y el cosmos 52 . 


I. EL ESPIRITU, EL MESIAS, EL HIJO 

La relacion entre el Espiritu y el rey, el futuro heredero de David, 
el misterioso Siervo y fmalmente el Mesias es una constante en el 
AT 53 . El Mesias recibe la uncion del Espiritu, y aquel sobre quien se 
vea descender el Espiritu, ese es el Mesias. Esta conexion esta espe- 
cialmente acentuada en el NT por Lucas y Juan. Este ultimo pone en 
boca del Bautista la afirmacion de que el ha visto descender sobre 
Jesus al Espiritu Santo y posarse sobre el, a la vez que coloca bajo la 
autoridad de Dios la union entre el Espiritu, el Mesias y el Hijo. 

«E1 que me envio a bautizar en agua me dijo: “Sobre quien vieres 
descender el Espiritu y posarse sobre el, ese es el que bautiza en el 
Espiritu Santo”. Y yo vi y doy testimonio de que este es el Hijo de 
Dios» (Jn 1,33-34; cf. Rom 1,3-4; Me 14,61 [Mesias-Hijo]). 

El vino de Cana (Jn 2,1-11) diferencia la nueva fase de la salva- 
tion (NT) del agua de todo lo anterior (AT). El bautismo en el Espi- 
ritu diferencia al ultimo de los mensajeros, el Hijo, de todos los de- 
mas, que solo son precursores y bautizan solo en agua. Mientras que 
Marcos y Mateo inauguran la accion publica de Jesus identificando- 
lo como el mensajero del Reino, Lucas lo identifica como el ungido 
por el Espiritu a la luz de Is 6 1 , en clara identificacion con la mision 
del Mesias: «E1 Espiritu del Senor Yahve esta sobre mi, porque Yah- 
ve me ha ungido, me ha enviado para predicar la buena nueva a los 
pobres, me envio a predicar a los cautivos la libertad, a los ciegos la 
recuperation de la vista; para poner en libertad a los oprimidos, para 

5 ~ Cf. F. X. DURRWELL, La resurrection de Jesucristo misterio de salvation 
(Barcelona 1979) 73-92. 

53 Cf. 1 Sam 16,13 (el rey por la uncion recibe de forma estable el ruah, como 
sus predecesores los jueces que lo reciblan de forma ocasional); Is 11,1-9 (el Espiritu 
de Y ahve hara posible al rey establecer la paz); Is 42, 1 y refiriendose al Mesias 59,2 1 
(«Mi Espiritu esta sobre ti»); 61,1 («E1 Espiritu de Yahve esta sobre mi porque me ha 
ungido»). Cf. M. A. CHEVALIER, «E1 Espiritu de Dios en la Escritura», en 
B. Lauret-F. REFOULfi (ed.), Initiation a la practica de la teologia, II/l (Madrid 
1984) 417-492. 


anunciar un ano de gracia del Senor» (Is 61,1-2). Esta afirmacion y 
los textos del bautismo sugieren una presencia permanente del Espi- 
ritu y no una venida ocasional: «un permanecer en», un «actuar des- 
de», un «pertenecer a». No se trata de experiencias extaticas o de 
signos ocasionales que tenga Jesus para actuar en un momento deci- 
sivo de la historia del pueblo. El Espiritu conforma su realidad per- 
sonal y lo convierte en agente de la accion de Dios en el mundo. Los 
signos que a continuation realiza seran los signos que le acrediten 
como portador del Espiritu, dira Lucas; como Mesias e introductor 
del Reino, diran Mateo y Marcos. Lucas cierra la cita de Isaias con 
esta frase programatica: «Hoy se cumple esta Escritura que acabais 
de oir» (Lc 4,21). Y en Hch 10,38 ofrece este sumario de la condi- 
tion y actividad de Jesus: «Dios ungio a Jesus de Nazaret con el 
Espiritu Santo y con poder y paso haciendo bien y curando a todos 
los oprimidos por el diablo, porque Dios estaba con el». Jesus es el 
hombre del Espiritu: primero portado por el y luego donador de el. 


II. JESUS IMPULSADO, TRANSFORMADO Y EMISOR 
DEL ESPIRITU 

Con esta expresion intentamos describir las dos formas en que el 
NT propone la relacion entre Jesus y el Espiritu. Jesus es suscitado 
por el Espiritu en las entranas de Maria (Lc 1,35); por el Espiritu es 
llevado al desierto (4,1) despues de haber descendido sobre el en el 
bautismo (3,22), por su fuerza arroja los demonios y con ello mues- 
tra que el Reino de Dios esta operando en el mundo (Me 1,9-15; Lc 
1 1 ,20), y animado por el Espiritu etemo se entrego al Padre como 
ofrenda sin mancha por los muchos (Heb 9,14). Si la figura de Jesus 
ha podido ser comprendida como la de un «carismatico», que tiene 
capacidad de arrastrar a las masas, es porque el a su vez estuvo im- 
pulsado por el Espiritu de Dios, en cuya potencia realizo esos signos, 
profeticamente anunciados, y con los cuales acredito su mision 
cuando los discipulos del Bautista le preguntaron si era el el que ha- 
bia de venir o habian de esperar a otro (Mt 11,1-6). Esta «conforma- 
cion», «impulso», «potenciacion» de Jesus, orientandolo hacia el fin 
y cualificandolo para cumplir su mision, la ha recibido del Espiritu. 
La posterior teologia, una vez identificada la persona de Jesus como 
la del Hijo etemo, tendra que conjugar ambas perspectivas: una que 
atribuye a la persona del Verbo la accion informadora sobre su 
humanidad, con peligro de operar una fusion o identificacion 
entre naturaleza divina y naturaleza humana (linea alejandrina de 
cristologia) y otra que pone distancia entre persona divina y natura- 
leza humana, viendo la connaturalizacion de esta con ella como re- 
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sultado de la accion del Esplntu Santo en el hombre Jesus (llnea an- 
tioquena) Esta accion del Espiritu en la relacion entre la persona di- 
vina y la naturaleza humana de Jesus hay que verla en analogia con 
la accion del Esplntu entre Padre e Hijo en la vida trmitaria Teolo- 
gos espanoles (A Orbe, L Ladaria, E Romero Pose ) han mostra- 
do, a partir sobre todo de San Ireneo, la necesidad de articular una 
comprension de Jesus, como resultado de la accion personalizadora 
del Logos encamado en su humamdad junto con la accion dinamiza- 
dora del Esplntu, que acompasa esa humamdad, creada e historica, a 
la persona del EIijo, a la vez que la va abnendo a su mision descu- 
bierta dla a dla As! integran la legitima preocupacion de la llnea ale- 
jandnna por la persona etema del Verbo y la de la llnea antioquena 
por la histona, crecimiento e mnovacion del hombre Jesus 54 

La accion del Esplntu sobre la humamdad de Jesus comienza en 
la encamacion (Lc 1,35) y se consuma en la resuneecion (Rom 1,4, 
Hch 13,33, Heb 1,5, 5,5) Lo mismo que decimos que se encamo por 
el Esplntu Santo, decimos que resucito por el Esplntu Santo El Pa- 
dre resucita al Hijo por medio del Esplntu y por ese mismo Esplntu 
resucitara a los creyentes 

«Si el Espiritu de aquel que resucito a Jesus de entre los muertos 
habita en vosotros, el que resucito a Jesus de entre los muertos dara 
tambien vida a vuestros cuerpos mortales por virtud del Espiritu, que 
habita en vosotros» (Rom 8,11) 

«Cnsto muno una vez por los pecados, el Justo por los injustos, 
para llevamos a Dios Murio en la came pero volvio a la vida por el 
Espintu» (1 Pe 3,18) 

«Es grande el misterio de la piedad “Que se ha mamfestado en la 
came, ha sido justificado por el Espiritu, ha sido mostrado a los an- 
geles, predicado a las naciones, creido en el mundo, ensalzado en la 
glona”» (1 Tim 3,16, cf Rom 1,1-4) 

De la misma forma que el Esplntu actuo en la fase tenestre de 
Jesus reahzando los milagros, ha operado ahora en su resurreccion 
operando la transformacion de su humamdad El Esplntu, sin embar- 
go, no es una posesion del hombre Jesus stno un poder sobre el hom- 
bre Jesus No es adquindo stno otorgado, no le adviene sino que le 
previene Es constitutive de su ongen en Marla, es confonnativo de 

54 Cf A ORBE, La teologia del Espiritu Santo Estudios Valentmianos IV 
(Roma 1966), Id , II Cristo I (Roma 1985), ID , Introduccion a la teologia de los si- 
ghs II y III (Salamanca 1987), L Ladaria, «Humamdad de Cnsto y don del Espln- 
tu Santo», en EE 51 (1976) 321-345, ID , «Cnstologia del Logos y cnstologia del 
Espintu», en G 61 (1980) 353-360, Id , «La uncion de Jesus y don del Espintu», en 
G 71 (1990) 547-571, E ROMERO POSE, «Jesucnsto resucitado nos comumca el don 
del Espintu», en CEE, Jesucnsto la Buena Noticia (Madrid 1997) 201 240 
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la trayectona mesianica, es consumador de su obra salvlfica univer- 
sal al final por la resuneecion Se han utihzado vanas categorias 
para descnbir la accion del Esplntu sobre Jesus en la resurreccion 
Ella segun Rom 1,4 puede tener un sentido «instrumental», «me- 
dial», «cuasi formal» 55 Tendremos que esperar a que la teologia 
posterior explicite las relaciones etemas entre el Padre y el Esplntu 
para poder aclarar desde ellas sus relaciones en el tiempo relaciones 
entre si y con el hombre Jesus Dios se da en el Esplntu a Jesus y el 
Esplntu otorga la configuracion y el poder divinos al hombre Jesus, 
de forma que pueda hacer mamfiesta la reahdad de Dios en el mundo 
y en su existencia humana ser llevado a aquella plemtud personal y a 
aquella transparencia reveladora que permitan descubnrle como la 
Imagen, el Mesias, el Hijo de Dios 

Vista en esta perspectiva, la resurreccion es la efusion defimtiva 
del Esplntu sobre Jesus, que lleva as! la encamacion a su plemtud, 
al consumar el Verbo las posibilidades de la naturaleza divma yen- 
do hasta el extremo de lo que puede ser y hacer en el hombre Al 
mismo tiempo es la plemtud de la existencia humana al llevarla 
hasta la maxima participacion posible de Dios Plemtud de la en- 
camacion de Dios en la humamdad y plemtud de la participacion 
de la humamdad en la vida de Dios mediante la resuneecion por el 
Espiritu comciden La resuneecion aparece asi como el gozne de la 
salvacion, porque en ella se da la conjugacion maxima entre Dios y 
el hombre, a la vez que el afincamiento defimtivo del hombre en 
Dios por la mtegracion de todos los hombres en la humamdad de 
Jesus (2 Cor 5,14-15) El es asi la salvacion en persona e s\a huma- 
mdad salvada, en el sentido de consumada, perfeccionada, presen- 
te ineversiblemente a Dios, y por ser sohdana de todos, el es tam- 
bien la humamdad salvadora 

Esta es la triple relacion entre el Espiritu y Jesus a) Jesus es por- 
tado por el Espiritu b) Jesus es transformado por el Espiritu c) Jesus 
es, a partir de la resuneecion, el donador del Espiritu 56 La vida pu- 
blica muestra a Jesus alentado y sostenido por el Espiritu, la resu- 
neccion lo muestra transfomiado defimtivamente por el Espiritu al 
ser integrado en la vida y poder de Dios, la histona de la Iglesia lo 


55 Cf L SCHEFFCZYK, Auferstehung 204, «E1 texto precisa que su ongen 
(como Hijo de Dios) ha sido la resurreccion de los muertos, pudiendo tener la prepo- 
sicion utilizada el; el matiz de tiempo, de causa, de mstrumento Quiza por alusion a 
Ez 37,1-14 donde la resurreccion del pueblo es obra del Espintu Santo» M A 
Chevalier, o c , 434 

56 Cf F X DURR WELL, «Cristo resucitado por el Espintu, transformado por el 
Espiritu, fuente del Espintu», en o c , 74-83 
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mostrara como el manifestado, universalizado por la mision e inte- 
riorizado por el Esplritu. 

«Lucas acentua diferentes aspectos de la funcion del Esplritu se- 
gun las fases de la historia de la salvation. Hasta la llegada de Juan 
Bautista, inspira a los profetas y a los heroes. Despues Jesus, en 
cuanto Mesias, es el unico depositario del Espiritu. Llega el dia 
en que el efunde sobre sus discipulos “la promesa del Padre”. El Es- 
piritu anima entonces la historia de la Iglesia como una historia 
misionera» 57 . 

Los relatos actuates describen la vida de Jesus orientada a ese fin 
— dar el Esplritu — y no solo iluminada por la accion del Esplritu. 
Juan ya en su primer capitulo ve al Espiritu «reposando» sobre Je- 
sus; el es el que bautizara con el Espiritu Santo. Reposar sobre el el 
Espiritu, bautizar en el Espiritu Santo y ser Hijo de Dios, son tres 
realidades que Juan abarca en una unica mirada (1,32-34). Ya sabe 
que Jesus efundira la plenitud que ha recibido para si sobre los otros 
y de ella vamos a vivir nosotros (Jn 4,14; 1,16). Esto es lo que tendra 
lugar a partir de la resurreccion. La efusion del Espiritu es explicita- 
da de manera distinta por Lucas y por Juan. 

— Lucas situa como fases diferenciadas la resurreccion y la ida 
al Padre. «E1 Hijo no adquiere el Espiritu prometido para infundirse- 
lo a la Iglesia (Hch 2,33; 1,49) hasta que no sube al Padre. [...] Dicho 
especulativamente: la reunion de Padre e Hijo (en su naturaleza hu- 
mana) es el unico principio (economico) de “inspiration”. 

— Juan, en cambio, reune la resurreccion, la ascension y Pente- 
costes haciendo que el Resucitado infunda el Espiritu a la Iglesia ya 
en la tarde de Pascua (20,22); pero alude tambien a que la subida al 
Padre ha de preceder a la efusion del Espiritu» 58 . 


III. DE LA PASCUA A LA TRINIDAD 


Con la resurreccion de Jesus, acreditandolo como Cristo, Senor 
e Hijo, a la vez que con la efusion del Espiritu, tenemos consumada 
la revelacion trinitaria de Dios. Esa revelacion no ha tenido lugar 
con palabras sino sobre todo con hechos. La resurreccion acredita y 
manifiesta a Jesus como Hijo al que el Padre no abandona, al que 
declara Justo ante los injustos, a quien arranca al poder de la muer- 
te, al que devuelve como bendicion a los hombres y como perdon a 


57 A. M. Chevalier, o.c., 432. 

58 H. U. VON BALTHASAR, «E1 Misterio pascual», en MS I1I/2, 285. 



los pecadores. «Dios resucitando a su Siervo os lo envia a vosotros 
primero para que os bendiga, al convertirse cada uno de sus malda- 
des» (Hch 3,26). La resurreccion es asi la culmination de la revela- 
cion de Dios como Creador y origen de la vida, de la revelacion de 
Cristo como Hijo, del Espiritu como principio de union y amor en 
Dios, que se convierte en principio de union y amor para los hom- 
bres. La resurreccion de Cristo, como signo y causa de la resurrec- 
cion universal, es la meta ultima del proyecto creador de Dios. Por 
ello la plena comunicacion de su vida al hombre, atrayendolo e in- 
tegrandolo en su misterio trinitario, es el fin de la creation, a la que 
se ordenan tanto la revelacion por los profetas como la encamacion 
de Cristo 59 . 

A esta luz se explica el giro que ha tenido lugar en la teologia de 
los ultimos decenios, tendente a explicar la Trinidad desde la Pascua, 
en la medida en que esta en cuanto «pasion» implica la muerte y en 
cuanto «paso» al Padre implica la glorification de Jesus como Hijo 
junto con el don del Espiritu 60 . Los nuevos intentos ponen entre pa- 
rentesis los esfuerzos especulativos que a partir de San Agustin han 
pensado la Trinidad en analogia con el espiritu humano (memoria, 
noticia, amor) como realizaciones diversas del unico sujeto y sobre 
todo refiriendose a Dios (memoria Dei, notitia Dei, amor Dei), me- 
diante la cual se mostraba la unidad y etemidad que constituyen el 
sujeto humano, y dejan tambien de lado la analogia con el amor, 
aplicada por Ricardo de San Victor a la Trinidad (amante, amado, 
amor). Han prefcrido mirar a la manifestation de Dios en la historia 
consumada en el acontecimiento pascual, para pensar desde ahi la 
Trinidad inmanente, su etemo ser Padre, Hijo y Espiritu. Balthasar 
en un sentido y Durrwell en otro han sido los pioneros de esta incar- 
dinacion del misterio trinitario en el acontecimiento pascual, partien- 
do de un principio teologico evidente: si Dios se revela en la palabra 
y en la accion, su revelation maxima tendra lugar alii donde su ejer- 
citacion como Dios en favor del hombre es maxima. Esta ha tenido 
lugar en la cruz y resurreccion; luego en ellas tienen que estar dadas 
la accion y revelacion de cada una de las personas. Trinidad y Pascua 
son inseparables 61 . qComo tiene lugar en concreto esa revelacion de 
la Trinidad en el acontecimiento pascual? 


59 «Se puede decir que toda la actuation de Dios ha previsto desde siempre la 
resurreccion del Hijo, que la culminacion de la cristologia por la intervention del Pa- 
dre es a la vez culminacion de su accion creadora». Ibid., 280. 

60 Cf. A. HUNT, The Trinity and the Pascal Mystery. A Development in Recent 
Catholic Theology (Collegeville 1997). 

61 Balthasar en la llnea de la teologia dialectica (Hegel, Barth y luego Molt- 
mann) parte del principio siguiente: La realidad y realizaciones en la vida de Jesus 
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— Ya vimos como para algunos la muerte de Jesus supone una 
ruptura interna en Dios, separando al Padre y al Hijo. De esa escision 
(Riss) surgiria el Espiritu. La Trinidad es constituida asi en la histo- 
ria, como resultado de actos de los hombres cmcificando a Jesus y 
del abandono de Jesus por Dios. Es la postura dialectica que partien- 
do de Hegel ha sostenido Moltmann. Sin llegar a ese limite, Baltha- 
sar muestra como Dios es capaz de pasividad y pasion absoluta «por 
nosotros» 62 . 

— La otra postura, propia de la neoescolastica, no ve como pue- 
da quedar Dios afectado por la muerte de Jesus. Esta solo repercuti- 
ria sobre su naturaleza humana y la explica como separacion del 
alma respecto del cuerpo y de ambas respecto de la persona divina. 

Si no queremos sucumbir al panteismo por un lado y al extrinse- 
cismo por otro, tenemos que repensar la accion del Espiritu Santo 
tanto en la muerte como en la resurreccion de Jesus, refiriendolo a la 
forma encamativa de su persona, es decir a su expresion en naturale- 
za humana. Esta persona encamada tiene una real historia de perfec- 
cionamiento, de plenitud y de consumacion. El Espiritu es la media- 
cion entre la persona del Hijo y su humanidad, lo mismo que es la 
mediacion entre la persona del Padre y del Hijo en la etemidad. La 


son revelacion de la realidad y relaciones intratrinitarias, que las fundan y se dan a 
conocer en ellas. La historia de Cristo como obediencia, distancia y sumision al Pa- 
dre, refleja su procedencia y dependencia etemas. A esta luz establece la tesis: «La 
muerte de Jesus es la realizacion en el mundo del misterio del Padre y del Hijo en su 
relacion etema». Con estos mismos criterios actua Durrwell pero refiriendose princi- 
palmente a la resurreccion, como realizadora y reveladora de la relacion existente, 
entre el Espiritu por un lado, el Padre y el Hijo por otro. Su principio es este: «La re- 
surreccion de Jesus, realizacion en el mundo del etemo misterio del Padre y del Hijo, 
revela que es en el Espiritu mediante el cual Dios es Padre, el poder en el que engen- 
dra su Palabra». Cf. F. X. DURRWELL, L 'Esprit Saint de Dieu (Paris 1983); ID., Le 
Pere. Dieu en son mystere (Paris 1988); ID., L Esprit du Pere et du Fils (Paris 1989); 
ID., «Pour une christologie selon l’Esprit», en NRT 1 14 (1992) 653-677; G. REMY, 
«Une theologie pascale de FEsprit Saint», en NRT 1 12 (1990) 731-741. 

62 Mientras que Balthasar acepta un «hiato» entre el Padre y el Hijo, que permi- 
te acoger y cobijar dentro de el, para superarias, todas las lejanias y rupturas que los 
hombres hacen o padecen en relacion con Dios, integrando de esta forma el sufri- 
miento en Dios, Moltmann comprende esta situation en clave metafisica: una ruptu- 
ra en el ser mismo de Dios, un abandono u oposicion real entre Padre e Hijo. Baltha- 
sar se situa asi al ftlo de cresta; toma absolutamente en serio el abandono y sufri- 
miento de Cristo pero no sucumbe a una comprension filosofica de su muerte que la 
explica como expresion de la negatividad inherente al ser mismo de Dios, con el pe- 
ligro de situar muerte y vida en el mismo piano. Su estudio de esta cuestion: «La 
muerte de Dios como fuente de salvacion. Revelacion y teologia», en MS III/2, 
169-194, es una piedra miliar en la historia de la cristologia. Cf. X. TlLLIETTE, La 
Semaine Sainte des Philosophes (Paris 1992). a ; ■ t. 
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historia del Hijo afecta al Padre y es consumada por el Espiritu. En 
ese acontecimiento de consumar y revelar reciprocos del Hijo por el 
Padre y del Padre por el Hijo, del Hijo y del Padre por el Espiritu, 
tiene lugar la revelacion del misterio trinitario 63 . 

El destino de Jesus es asi el lugar de la autorrevelacion y auto- 
donacion temporales de Dios. Es tambien, en cierto sentido, el lu- 
gar de una nueva autoconstitucion de Dios. La historia pasa al ser 
de Dios y el ser de Dios a ella, no por indigencia y necesidad como 
en Hegel sino por potencia y libertad. El Espiritu Santo, al plenifi- 
car y personalizar en ultimidad la naturaleza humana de Jesus, la 
integra al ser trinitario de Dios y, por consiguiente, Dios en adelan- 
te es Dios realizandose trinitariamente por mediacion de la humani- 
dad del Hijo, que para siempre ya constituye su persona. El miste- 
rio pascual es el espejo para contemplar el misterio trinitario. El 
abismo del uno se refleja sobre el otro pero tambien su luminosi- 
dad. De esta forma la teologia logra el objetivo previsto para ella 
por el Vaticano I: alcanzar la inteligencia de las realidades divinas 
por analogia con las cosas que conocemos naturalmente, por el 
nexo que existe entre los diversos misterios y con el fin ultimo del 
hombre (DS 3016). 

La realizacion plena de Jesus en su destino historico, como Verbo 
encamado, la revelacion plena de Dios como Padre, Hijo y Espiritu, 
y la oferta eficaz de salvacion al hombre, como participation en la 
vida misma de Dios, manifestada en el tiempo, van unidas. Hecho de 
Jesus, misterio de Dios, consumacion de la vida del hombre son los 
tres lados de una misma realidad. 

Los esfuerzos recientes han mostrado el deficit biblico y expe- 
riencial de la anterior especulacion trinitaria, separada de la histo- 
ria de la salvacion, y nos han obligado a descubrir la real presencia 
activa de las tres personas en el misterio pascual 64 . La explication 
dialectica en su forma extrema es inaceptable por las razones que 
hemos sugerido anteriormente. La explication escolastica no hace 
a Dios sujeto real de nuestra historia, ni muestra como pueda trans- 
formarla sin padecerla el mismo. Hegel, superando una Ilustracion 
fdosofica y teologica ingenua en unos casos y olvidadiza de lo mas 
esencial en otros, ha prestado un servicio a la teologia mostrando 
como el cristianismo es la religion del «Deus summe historicus», 
como Cristo vive la historia desde dentro y con el la vive Dios. El 
Absoluto tiene que revelarse tal desde dentro de la historia misma, 
y por tanto desde dentro de la muerte. Aun no hemos elaborado una 
cristologia sistematica que integre plenamente esta nueva perspec- 

f 63 Cf. S. IRENEO, Adv. Haer. Ill, 18,3; IV, 20,6; V, 18,2. 

| 64 Cf. A. HUNT, The Trinity and the Pascal Mystery, 1-11. 


168 P.I. La historia y destino de Cristo. Cristologia biblica 

tiva 65 . Solo podemos anticipar un presupuesto apriorico: Dios jus- 
tamente por ser Absoluto personal y ser Amor puede tener historia 
con nosotros, vivirla desde dentro, sin sucumbir como nosotros al 
poder de su caducidad. Justamente por ser el Viviente puede entrar 
en el acontecimiento del morir, en la medida en que la muerte afec- 
ta a la humanidad en la que el Hijo existe encamado. Ahora bien, 
padeciendo el morir con todo el realismo que lleva consigo, no su- 
cumbe al poder de la muerte, que es lo contrario de el mismo, lo 
que el pecado ha desencadenado separando a las creaturas de la 
fuente de la vida. Por eso Jesus, que nunca estuvo separado de Dios 
por el pecado, pudo gustar la muerte por todos nosotros (Heb 2,9), 
y padecerla en la medida en que esta unido al destino de todos los 
humanos, pero ella no pudo con el. Su condicion filial era inasequi- 
ble a la muerte, y en este sentido se puede decir que el «resucito», 
«se levanto de entre los muertos»; a la vez que por su irrompible re- 
lacion con el Padre, este no podia dejarlo abandonado a la muerte; 
en este sentido «Dios lo resucito». El duelo se realizo entre la 
muerte, soberana del mundo bajo el pecado por un lado, y el Hijo 
encamado por otro 66 . Nunca el NT establece una relacion entre el 
Padre y el Hijo referidos a una muerte separadora de ambos, ni 
tampoco el Padre queriendo la muerte del Hijo como hecho directo. 
El Padre entrega su Hijo al mundo «enviandolo en came semejante 
a la del pecado» (Rom 8,3) y desde dentro de ella transmuta la logi- 
ca del pecado y de la muerte. Anulando el poder de la muerte sobre 
el, lo anula sobre todos; y recibiendo la plenitud del Espiritu en la 
resurreccion lo derrama sobre todos, como principio de existencia 
nueva. En una y otra Dios se revela como Vida, Amor, Relacion, 
por la interaction entre el Padre que entrega su Hijo para vida del 
mundo, el Hijo «que aniquilando la muerte saco a la luz la vida y la 
incorrupci6n» (2 Tim 1,10) y el Espiritu que nos entrega su huma- 
nidad glorificada como principio de vida etema. A partir de esta 
unidad y diferencia, reciprocidad y coordenacion en la action sal- 
vifica, hay que pensar el misterio trinitario de tal forma que sea la 
expresion concreta de como Dios es etemamente amor en si y tem- 
poralmente para nosotros. 

Los hechos, vistos solo desde fuera y en pura filologia, permiten 
una doble lectura: 

65 Cf. L. RUMPF y OTROS, Hegel et la theologie contemporaine (Neuchatel-Pa- 
ris 1977); E. BRITO, «Pour une christologie posthegelienne», en La christologie de 
Hegel. Verbum crucis (Paris 1983) 535-656. 

66 Cf. 1 Cor 15,55; Is 25,8; Os 13,14. La liturgia acentua este motivo en la se- 
cuencia de Resurreccion: Mors et vita duello / conflixere mirando: / dux vitae mor- 
tuus / regnat vivus. 
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— Una lectura puede interpretar el hecho pascual en clave 
simplemente profetica o sapiencial: Dios acredita a Jesus como su 
enviado y de la aceptacion de su entrega manan un poder, grande- 
za y ejemplaridad, que se pueden designar como su Espiritu. Es la 
interpretation adopcionista de Jesus y veterotestamentaria del 
Espiritu. 

— Pero hay otra lectura mas rica. La conjugation de multiples 
experiencias eclesiales vividas como fruto del Espiritu y los textos 
que identifican a Jesus como el Verbo en el seno del Padre enviado 
por el y encamado por nosotros, orientaron hacia la comprension tri- 
nitaria tal como fue posteriormente explicitada en los concilios de 
Nicea (325) y I Constantinopla (381). 

E) CARACTER ESCA TOLOGICO Y UNIVERSALIDAD 
SALVIFICA DE LA MUERTE-RESURRECCION DE CRISTO 
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La muerte y la resurreccion de Cristo constituyen el corazon del 
cristianismo. A ellas se ordena todo el mensaje previo de Jesus y de 
ellas deriva todo el sentido y contenido de la predicacion de la Igle- 
sia. Los Credos, tanto orientales como occidentales, han anadido al 
nucleo «muerte-resurrecci6n» estos tres articulos: «Descendid a 
los infiernos», «Subio a los cielos y esta sentado a la derecha del 
Padre», «Desde alii ha de venir para juzgar a los vivos y a los 
muertos». ^Cual es el sentido ultimo de estas afirmaciones? ^Son 
nuevos hechos del itinerario revelador y redentor de Cristo o son la 
manera de explicitar la repercusion universal de su muerte y 
resurreccion? j> 
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El centro de la predicacion de Jesus era la cercania del Reino de 
Dios a la historia en su palabra y en su persona, la llegada de su po- 
tencia transformadora en los milagros, la oferta de reconciliation 
que Dios hace en un nuevo tiempo de gracia en que la vieja creacion 
es citada a juicio, pero no a un juicio de condenacion, sino de perdon 
y recreation. Los enfermos fueron curados, los pobres evangeliza- 
dos, los marginados integrados, los pecadores agraciados. Ese men- 
saje de Jesus se confronto con las supremas realidades negativas de 
este mundo, significadas por el pecado, la ley y la muerte, como li- 
gaduras de la libertad, la esperanza y la justicia. 

El centro de la predicacion apostolica es justamente que ese Je- 
sus, llevado a la muerte por los poderes de este mundo, ha sido resu- 
citado por el poder de Dios, que la muerte no ha sido superior a su 
palabra, ni el sepulcro lo ha podido retener. Dios lo ha suscitado de 
entre los muertos y constituido Senor y Mesias. De esta forma se 
esta anunciando que la victoria de Jesus ha sido total: no ha quedado 
poder o domination en este mundo que no haya sido sometido por 
Dios a Cristo; no hay ligaduras que no hayan sido rotas, una vez que 
han sido abiertas las puertas de la muerte. 

«Nosotros creemos en el Dios que resucito de entre los muertos a 
Nuestro Senor Jesucristo, que fue entregado por nuestros pecados y 
resucito para nuestra justification)) (Rom 4,24-25). 

(.Como se conecta el nucleo de los kerigmas primitivos, centra- 
dos en tomo a la muerte por nuestros pecados y a la resurreccion 
para nuestra justification, con estos otros articulos posteriormente 
anadidos al Credo? Elios anuncian la significacion y universalidad 
salvificas de Cristo, su valor escatologico. Expresar tales realidades 
es casi imposible a nuestro lenguaje que piensa con categorias de 
tiempo y lugar, porque lo escatologico es justamente lo que viene de 
mas alia y, transiendo este tiempo y lugar, va mas alia de ellos. Lo 
«escatologico» pertenece a la nueva creacion, al orden de la definiti- 
va participation del ser frnito en la propia vida de Dios; ello es lo su- 
prema y definitivamente real. Por eso, es desproporcionado respecto 
de nuestro mundo. Hay que pensarlo para nosotros y, sin embargo, 
no como nosotros somos; con nuestras categorias espacio-tempora- 
les, pero trascendiendolas siempre. 

En este sentido la muerte de Jesus como ejercitacion suprema de 
su libertad de Hijo y hermano, en ofrenda y solidaridad, en sustitu- 
cion e intercesion por todos, es lo ultimo posible desde el hombre 
ante Dios. La resurreccion, como respuesta, afirmacion y correspon- 
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dencia de la libertad y el amor del Padre para el Hijo Jesus, y en el 
como cabeza para toda la humanidad, es lo ultimo posible desde 
Dios ante el hombre. Esa condicion escatologica y esa significacion 
universal, tanto de la muerte como de la resurreccion de Jesus, es lo 
que quieren explicitar estos articulos del Credo. No son hechos nue- 
vos, que haya que fijar en un lugar y en un tiempo. La libertad de Je- 
sus ha sido consumada, perfeccionando de una vez para siempre, 
ephapax, a los hombres (Heb 7,27; 9,12; 10,10; Rom 6,10). Estos ar- 
ticulos explicitan la universalidad, definitividad, eficacia y condi- 
cion escatologica del acontecimiento de Cristo. Porque el no es el 
solo, sino que, en cuanto cabeza de la humanidad y del cosmos, 
arrastra tras si a todos. 

Esta dimension recapituladora o pleromatica de Cristo (Ef 1,10) 
aparece explicitada en el NT con otras categorias. Con Jesus todo lu- 
gar queda lleno de la presencia de Dios y todo tiempo queda acerca- 
do a la realidad santificadora de Dios. Jesus es asi la consumacion 
del tiempo y la plenificacion de lugar (Gal 4,4; Ef 1,10). La accion 
del Padre resucitando a Cristo ha integrado la humanidad de este al 
propio misterio divino y con ello ha convertido a Cristo en aquel es- 
pacio creado en el que habita corporalmente la plenitud de la divini- 
dad (Col 1,19; 2,9). La Iglesia, como prolongacion visible de su 
cuerpo fisico y como medio en el que se actualiza su potencia santi- 
ficadora, es tambien plenitud del que lo plenifica todo (Ef 1,23). 

Tiempo, lugar, humanidad, potestades, siglo presente y futuro, 
destino del ser y de los espiritus libres, tienen ya en Cristo su quicio 
de sentido y de salvacion. Dios ya no existe cognoscible y amable, 
agraciador y reconciliador, al margen de Cristo. Dios ha entregado a 
Cristo toda autoridad y toda salvacion, y con ello toda verdad y todo 
juicio. No hay enigmas en otros lugares, ni hay sorpresas para el fu- 
turo: todo ha sido iluminado, rehecho y sometido a Cristo. En todo 
tiempo y lugar, Cristo es Senor para gloria del Padre y para salvacion 
de los hombres. Nada es superior a Cristo, y quien participa de la re- 
surreccion de Cristo es soberano en el mundo. Es libre y tiene espe- 
ranza; esta redimido y tiene salvacion. La salvacion es lo que aconte- 
ce al hombre cuando se afmca en el lugar donde Dios es Dios. Ese 
lugar humano de Dios es Cristo. 
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II. EXPLICITACION TOPOGRAFICA Y CRONOLOGICA DE 
ESA UNIVERSALIDAD: SUBIDA AL CIELO, 

DESCENSO A LOS INFIERNOS, CONSUMACION 
FINAL DE LA HISTORIA EN GLORIA Y JUICIO 

La universalidad y definitividad de la victoria de Cristo es el con- 
tenido real que afirman estos articulos del Credo. Cuando los hom- 
bres queremos designar los ordenes de la realidad: el superior y el in- 
ferior, el divino y el humano, el positivo y el negativo, hablamos del 
arriba y del abajo. Cuando queremos explicitar la intensidad o cuali- 
dad de una experiencia, de una verdad o de un poderio, hablamos de 
lo que se agota en el tiempo o de lo que trasciende el tiempo. Ahora 
bien, lo que trasciende el tiempo y el espacio, para nosotros solo es 
real en el tiempo y en el lugar, teniendolo que nombrar y pensar con 
categorias temporales y espaciales. Cristo, que resucitado trasciende 
tiempos y lugares, tiene que ser anunciado como el que ejerce su so- 
beram'a en todos los tiempos y en todos los lugares. Para Pablo la so- 
berania de Cristo tiene que ser conocida y «ante su nombre tienen 
que doblar la rodilla todos los seres del cielo (partes superiores al 
hombre), de la tierra (patria del hombre) y del abismo (partes infe- 
riores al hombre)» (Flp 2,10). Y lo mismo que este texto dice de el 
como Senor de todo lugar, lo dice la carta a los Hebreos como Senor 
de todo tiempo: 

«Jesus Cristo es el mismo ayer y hoy y por los siglos» (13,8). 

No hay por tanto nuevos episodios o fases en el destino de Jesus, 
que predico, murio y resucito. Carece de sentido plantear las cuestio- 
nes de tiempo y de lugar, preguntando cuando subio a los cielos y 
cuando bajo a los infiemos, lo mismo que calcularlos con topogra- 
fias y cronologias, tanto antiguas como modemas. Estos articulos del 
Credo son, sin embargo, esenciales. Seria ilogico y heretico querer 
descartarlos. Elios nos dicen la eficacia, concretion, y repercusion 
del Cristo muerto y resucitado para nosotros, que somos mundo y 
tiempo. Cristo no es una monada: no es solo en si y para si; es para 
nosotros y perdura incompleto como cabeza hasta que la humanidad 
y el cosmos seamos integrados y recapitulados en el al fin de los si- 
glos. Cristo ha vencido a todo lo que amenaza como abismo o como 
muerte al hombre (bajada a los infiernos); ha vencido y sometido a 
todas las potencias superiores al hombre o que parecen estar sobre el 
(ascension); ha establecido los contenidos y ejercera los criterios de 
la verdad de Dios (juicio), que sera conforme a su evangelio (ultima 
venida). Y ese, que vino y volvera, es el que preexistia antes de la 
creation del mundo, el mismo que creo el mundo. Aparecen asi inte- 
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gradas la preexistencia, la accion creadora, la mision historica y la 
fun cion consumadora de Cristo. 

El grafico adjunto muestra como el misterio pascual (muerte-re- 
surreccion) de Cristo despliega su eficacia y como nosotros podemos 
conocerlo y participar en el. Aparece como el que ha reunido defini- 
tivamente al hombre con Dios (ascension), ha visitado a los muertos 
para anunciar y ofrecer su victoria a todos liberandolos, ha comparti- 
do el estado de muerte para vencerla defmitivamente (bajada a los 
infiernos). Ahi reconocemos en Jesus al que pertenece al ser de Dios 
como Hijo etemo y por eso Creador con el del mundo (preexistencia 
y constitucion cristologica del mundo) y consiguientemente como el 
que en su revelacion final consumara el mundo por la justicia que 
offece y con ella el juicio que realiza (parusia). 


(Ida al Padre) 
ASCENSUS 


[Protologia] 
PREEXISTENCIA 
(Accion creadora) 



[Escatologla] 
VENIDA COMO jfUEZ 
(Accion consumadora) 


(Ida al reino de la muerte y de los muertos) 
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I LA COMPREN S ION DE CRISTO EN LA HISTORIA 

Hay hechos historicos que se agotan en su primer acontecer, 
mientras que otros, por el contrario, cuando parecian apagados, co- 
mienzan a producir una luz nueva y a ejercer una influencia que 
perdura a lo largo de los siglos Jesucristo no se agoto en los dlas de 
su vida mortal, ni tampoco con la unpresion que produjo en los con- 
temporaneos fisicos que le conocieron Su presencia e influencia han 
perdurado y su mteligencia ha crecido en la historia hasta hoy En 
nuevas formas y por la mediacion de la Iglesia se ha hecho contem- 
poraneo de las generaciones siguientes, que han creido en el, han ce- 
lebrado su obra de fonna sacramental y han querido comprenderlo 
En las pagmas anteriores hemos expuesto los rasgos fundamentales 
de su mensaje y destino tal como lo comprendieron los pnmeros tes- 
tigos y lo interpretaron los autores del NT En las pagmas siguientes 
mtentamos trazar las grandes lineas de la comprension de Cristo en 
la historia posterior de la Iglesia 

1 La transmision viviente del origen 

El fundamento de la comprension sucesiva de Cristo en la historia 
posterior es su tradicion viviente en la Iglesia que abarca la predica- 
cion apostolica, la celebracion sacramental, la vida comumtana, la 
experiencia del Espiritu Santo, el testimomo de los creyentes, la ac- 
cion misionera La relacion con Cnsto es de doble signo es referenda 
a los hechos de aquel tiempo, considerados fundantes, pero a la vez es 
expenencia de realidades santificantes, con las cuales el hombre pue- 
de entrar en contacto 1 Cnsto no quedo agotado en el pasado sino que 
esta incrustado en un presente etemo tras su glonficacion por el Padre, 

1 « 6 De donde tomamos nuestro conocimiento de Cristo del testimomo del pa- 

sado o de la experiencia presente 7 Y si podemos decir que “de ambos”, entonces to- 


que le permite entrar en relacion con cada hombre con la misma mten- 
sidad con que instauro amistad con Pedro, Santiago y Juan La reali- 
dad cristica nos esta dada, nos es accesible por mformacion verbal y 
por participacion sacramental en la Iglesia La historia de aquel tiem- 
po y la vida de la Iglesia en este tiempo son los dos polos dinamicos 
que hacen posible el conocimiento de Cnsto a cada generacion 2 Los 
documentos y monumentos nos transmiten la palabra de Cristo ayer, 
lo que el dijo e hizo «de una vez para siempre» El apostol, el Espintu 
y los sacramentos nos offecen su palabra de hoy, con pretension de va- 
lidez y necesidad salvlfica para cada hombre 


2 La sucesion apostolica y la mediacion eclesial 

Cristo se media a si mismo como vida para el mundo mediante 
los apostoles La palabra de Cristo toma cuerpo en la audicion, com- 
prension e interpretacion de la comumdad apostolica El recuerdo, 
aphcacion e interpretacion de la palabra de Cristo realizadas por los 
apostoles no fueron un acto umco, que se agoto en aquel tiempo y 
que ceso una vez que se hubo sedimentado en el NT, como propone 
Cullmann 3 La tradicion apostolica no se puede entender sin esa en- 
tera historia de la Iglesia y sin su transmision normativa, que tiene su 
punto de apoyo final y su estructura garantizadora en la sucesion 
episcopal, sacramentalmente reahzada A los apostoles no los suce- 
den los libros del NT sino los obispos en cada una de las sedes o co- 
mumdades que aquellos fundaron Dios hizo confianza no solo a los 
papiros y a los codices, materia muerta que no habla m se explica, no 
recuerda m anticipa, sino ante todo a hombres vivos, que fueran ca- 
paces de transnutir su palabra no como oraculo magico, valido por 
su misma pronunciacion e mtocable en su interpretacion, sino como 
un /vOyoc, con sentido, un euavyyeAvov de salvacion, que tienen que 
ser desplegados a la medida de la esperanza, de las preguntas y de 
las necesidades salvlficas de los hombres 4 No hay palabra del on- 
gen sin transmision y no hay transmision autentica sin interpretacion 

davia tenemos que decidir que peso otorgamos a uno o a otro» J Macquarrie, 
Chnstology revisited (London 1998) 14 

Todo en el cristiamsmo es historia y nada se entiende sin referenda a ella, co- 
menzando por Jesucristo Las palabras, las ideas, las experiencias remiten a ongenes 
trayectos y abertura al futuro Por eso no nos podemos ahorrar la travesia, que indaga 
la historia de su genesis y constitucion Cf G TH Widmer, «Sens ou non-sens des 
enonces theologiques», en RSPT 51 (1967) 649 

3 Cf O CULLMANN, Estudios de teologia biblica (Madrid 1973) 165-204 

4 Cf Ef 1,13, Col 1,5 Cf PLATON, Fedro 274-277 (palabra viva, memoria, es- 
cntura) 
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normativa En todo recuerdo y en toda descripcion hay interpreta- 
cion 5 La Iglesia se remite a los hechos vividos por Jesus y a la tradi- 
cion apostolica del origen, tal como unos y otra estan fomiulados en 
el NT Esa palabra fue recibida como revelacion de Dios, y, por tan- 
to, considerada fuente y criterio para su vida Pero ella necesita ser 
mterpretada y actualizada 6 La Iglesia se comprende como servidora 
de esa palabra y cuando la interpreta, tanto en la predicacion diaria 
como en las defimciones solemnes de los concilios ecumemcos, no 
quiere hacer otra cosa que servir a la mteligencia de los hombres 
para promover la obediencia a la fe (Rom 1 ,5), pero otorgandole una 
adhesion razonable con el acatamiento que nace de la voluntad ilu- 
minada por la mteligencia Este es el verdadero culto racional que 
ofrecemos a Dios (cf Rom 12,1) La histona de la cnstologia es, en 
primer lugar, la histona de la interpretacion cnstologica de la 
Escritura, tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento 1 

Quienes no somos contemporaneos fisicos de Cristo, y por tanto 
no tenemos acceso directo a el, quedamos remitidos a los pocos res- 
tos matenales que nos quedan de su existencia temporal (la tierra, la 
luz, el paisaje, las costumbres de Palestina y el pueblo de Israel) y a 
los testimomos escritos de aquel origen, pero sobre todo a la comu- 
mdad de fe, celebracion, testimomo, reflexion y mision que es la 
Iglesia Cristo por el Esplntu suscito y sigue suscitando la Iglesia 
como la mediacion encamativa, concreta y visible, que le permite 
llegar hasta cada hombre y permite a cada hombre conocerle a el 
como hecho pasado y encontrarse con el hoy como persona viviente 
Ahora bien, por la encamacion, Cristo se hace connatural al mundo, 
por la glonficacion, que lo Integra en la vida y poder de Dios, se 


5 «In all instances of description there is interpretation!) J H CHARLESWORTH, 
Jesus within Judaism (New York 1988) 155, 17-18 «It is impossible even to descri- 
be the so called uninterpreted given, the single common observable for unbeliever 
and believer alike, for any description involves immediate interpretation alike of any 
kind or another)) J MclNTYRE, The Shape of Christology (London 1966) 22 

6 «La Iglesia ha considerado siempre las Sagradas Escnturas junto con la Tradi- 
cion como la suprema regia de su fe, ya que, inspirada por Dios y escrita de una vez 
para siempre nos transmite inmutablemente la palabra de Dios mismo, y en las pala- 
bras de los apostoles y los profetas hace resonar la voz del Espintu Santo» DV 2 1 

7 «Le probleme chnstologique se posera a eux comme un probleme d exegese» 
J LlEBAERT, L Incarnation 1 Des origines au Concile de Chalcedome (Pans 1966) 

3 Cf B SESBOUE, «Jesus-Chnst vente des Ecntures», en Jesus-Christ 58-70 Los 
Padres de la Iglesia se comprenden a si mismos, antes que como teologos profesiona- 
les, como interpretes de la palabra de Dios y a ella, leida a la luz de la regia de la fe, 
acuden para resolver los problemas trimtanos y cristologicos «Sed pnmum secun- 
dum auctontatem Scripturarum sanctarum utrum ita se fides habeat, demonstran- 
dum est» S AGUSTIN, De Tnnitate I, 2,4 «Divinorum librorum et novorum catholi- 
ci tractatores» Ibid I, 4 7 
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hace contemporaneo a todos los tiempos, por el don del Esplntu, el 
apostol y la eucanstla, se hace com-partlcipe de cada hombre en su 
conciencia mas Intima y en su corporeidad carnal La cuestion pn- 
mordial de la cristologla no es la venficacion histonca de la existen- 
cia de Jesus, que es indubitable, m la identificacion del tipo humano 
y rehgioso que fue, m la venficacion de las causas de su muerte, smo 
la identificacion de su persona (^es un judio sin mas 7 , 6 es el Me- 
sias 7 , <,ha sido constituido Kynos por Dios 7 , ^es el Hijo de Dios 7 ) y 
la mediacion de su presencia hasta hoy (^donde es accesible 7 , < don- 
de podemos no solo saber de el smo reconocerlo en un encuentro 
personal, de forma que se convierta en revelacion y salvacion de 
Dios para cada uno 7 ) Cristo ya no es identificable sin conocer lo 
que ha sigmficado para la histona hasta hoy (Wirkunsgeschichte = 
histona de su repercusion), m sin la comunidad que le sigue confe- 
sando Mesias, Senor e Hijo de Dios El liberal puro y el protestante 
puro reclaman saltar sobre el tiempo para encontrar cada uno por si 
solo un Cristo antenor a toda interpretacion autontativa, sin dogmas, 
en la desnudez clarlsima de los dlas de su vida mortal, o para perci- 
bir su mensaje existencial bien en la personal lectura blblica o en el 
anuncio comumtario del Kengma La Iglesia catolica ha remitido 
siempre a la tradicion, que como linea horizontal dorada nos sigue 
remitiendo a los origenes pero a partir de la presencia sacramental 
de Cristo, de la autoridad apostolica y de la conciencia fiel de la en- 
ter a comunidad 


3 El triple cuerpo y presencia de Cristo al mundo 

El cuerpo fisico de Cristo en su histona no es cognoscible m crei- 
ble ya, sin su cuerpo eucaristico y sin su cuerpo eclesial Los tres 
forman la umca y diferenciada expresion de su figura encamativa en 
el mundo La histona de la cristologla es la histona de la mteleccion 
reciproca entre esas tres corporeidades de Cristo el cuerpo carnal 
que tomo de Maria en una humamdad judia, el cuerpo eclesial que 
va tomando en el mundo mediante generaciones sucesivas de cre- 
yentes, el cuerpo eucaristico en el que cada dia se hace vida para el 
mundo 8 De esta forma une la particulandad de una humamdad (ju- 
deidad), la umversahdad de los hombres (eclesiahdad) y la objetivi- 

8 Cf H DE LUBAC, Corpus mvsticum L Euchanstie et l Eglise au Moyen Age 
(Pans 1959), Y CONGAR, Le mysttre du temple ou l economte de la presence de 
Dieu a sa creature de la Genese a l Apocalypse (Pans 1963), T ROBINSON, The 
Body A Study in Pauline Theology (London 1952), H SCHL1ER-J RATZINGER, 
«Leib Chnsti>>, en LTK 2 6, 907-912 
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dad del mundo (naturaleza en el pan y el vino eucarlsticos). Estos 
son los tres lugares maximos e indispensables para comprender a 
Cristo; quien niega uno de ellos, se cierra a si mismo el paso a su 
verdadera comprension. Sin el pueblo de la primera alianza, sin la 
Iglesia y sin la eucaristla, no hay posibilidad de saber quien fue 
Cristo, quien es y quien llegara a ser para nosotros. Nosotros toma- 
mos nuestro conocimiento de Cristo del testimonio del pasado y de 
la experiencia presente, sin establecer una altemativa entre ambos 9 . 
El testimonio del pasado sin la experiencia de Cristo en el presente 
seria infecundo; la experiencia del Cristo presente sin la objetividad 
del pasado quedaria ciega y a merced de todos los poderes, magias e 
ilusiones. El testimonio y la experiencia no se agotan en si mismos, 
sino que abren a una esperanza absoluta que trasciende el tiempo. 
Cristo es el que vino, esta viniendo y es nuestro porvenir absoluto. Y 
el es el mismo en los tres ordenes del tiempo porque ya pertenece a 
la etemidad de Dios, que los acoge y recoge. «Cristo es el mismo 
ayer, hoy y por los siglos» (Heb 13,8). 


4. Las cuatro formas de transmision cristica 

Entre la palabra de Cristo y nuestra palabra sobre Cristo esta la 
atestacion del origen, la celebration permanente y la esperanza de la 
Iglesia en el, que no cesan hasta hoy. No hay un vacio entre el ayer 
de Cristo y el hoy de cada hombre. En la Iglesia como lugar de Cris- 
to por el Espiritu tenemos una transmision cuadruple de las realida- 
des cristianas, que se implican e interaccionan: 

a) Transmision sacramental de la persona y de la palabra de 
Cristo, que funda la existencia y la fe de la Iglesia. La transmision de 
realidad cristica y pneumatica es anterior a toda exploitation doctri- 
nal o sistematica. El misterio de Cristo es celebrado, no se demuestra 
ni se utiliza. Esa realidad celebrada y acogida por el creyente, le 
transmite una vida personal con la correspondiente penetration inte- 

9 Cuando se otorga la primacia al testimonio del pasado se suele acentuar la di- 
mension moral, el valor magisterial y la funcion profetica de Cristo, mientras que 
cuando se acentua la experiencia presente, prevalecen su realidad teologica y su sig- 
nification soteriologica. En el primer caso se pone el acento en lo que luego se Ua- 

mara su naturaleza humana; en el segundo caso en su naturaleza divina, con el co- 
rrespondiente poder de sanar el pecado del hombre y de santificarlo. El resultado es 
dar al cristiano una acentuacion moral en la que prevalecen la exigencia de Dios y el 
esfuerzo del hombre o una acentuacion mistica en la que prevalecen el don de Dios al 
hombre y la experiencia agradecida de este. Cf. E. MERSCH, La Theologie du corps 
mystique I-II (Bruxelles 1949); ID., Le corps mystique du Christ. Etudes de Theolo- 
gie historique I-il (Bruxelles 1951). 
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lectual y potencia volitiva, que le penniten pensar, juzgar y actuar de 
una manera nueva como individuo, a la vez que como miembro or- 
ganico de la comunidad eclesial. El Vaticano II subrayo el contenido 
objetivo y la potencia de la tradition: «Lo que los apostoles transmi- 
tieron comprende todo lo necesario para llevar una vida santa y para 
aumentar la fe; por ello, la Iglesia en su doctrina, vida y culto perpe- 
tua y transmite a todas las generaciones todo lo que ella misma es y 
todo lo que cree (omne quod ipsa est et omne quod credit)» (DV 8). 

b) Transmision interpretativa tanto de las realidades reveladas 
como de las palabras biblicas que las expresan y de los testimonies 
apostolicos, que en fases sucesivas han ido explicitando su sentido. 
Esta funcion la cumple la Iglesia por el ejercicio permanente de la 
predication, catequesis para los creyentes, y de la mision y apologia 
de la fe ante los no creyentes. En situaciones de gravedad especial, 
cuando un problema afectaba a toda la Iglesia y no encontraba solu- 
tion mediante el ejercicio de la autoridad ordinaria y el dinamismo 
de la reflexion teologica, entonces los concilios ecumenicos hicieron 
una determination de la fe (opoq = delimitation, definition del sen- 
tido de una palabra) que debia servir como criterio para esclarecer 
la verdad del evangelio (dogmas) y mantener la unidad de la Iglesia 
(anatemas). Los concilios con sus defmiciones dogmaticas no quie- 
ren ser otra cosa que un momento segundo, un acto no de sustitucion 
sino de interpretation de esa realidad divina que nos precede, exce- 
de y salva: la plenitud de la revelacion de Dios que tenemos en 
Cristo l0 . 

c) Transmision explicativa. Esta es la tarea propia de la teolo- 
gia, con su triple funcion positiva, apologetica y sapiencial. En nues- 
tro caso la funcion positiva en cristologia tiene como mision fijar 
exactamente que pertenece a la revelacion divina sobre Cristo y a las 
defmiciones normativas de la Iglesia sobre el, diferenciando lo que 
es don y decision de Dios de lo que son adyacencias o acrecencias 
historicas, si bien nunca podemos llegar a separar del todo la reali- 
dad mediada (contenido de la revelacion divina en Cristo) de las fi- 
gures mediadoras (expresiones linguisticas, generos literarios, con- 
dicionamientos culturales de la Iglesia). La funcion apologetica se 
propone mostrar como la fe en Cristo no es contraria a los dinamis- 
mos fundamentales de la vida humana sino que acoge ideales y espe- 
ranzas radicales de los hombres, e incluso les abre posibilidades que 

10 «La Iglesia (en los concilios) no ha querido decir ninguna cosa nueva, sino 
mas bien emitir un juicio de fe sobre la realidad y el sentido del misterio de Cristo. 
Desde este punto de vista se trata de una “diction nueva” del mismo misterio. Es una 
especie de redoble reflexivo, de deuterosis, podriamos decir, de lo que ya esta en la 
revelacion original». B. SESBOUE, Jesus-Christ..., 77-78. 
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ellos nunca habian sospechado. L&funcion sapiential es la mas es- 
peclfica de la teologla y lleva a la penetration en el misterio mismo, 
logrando alguna inteleccion de el por analogia con otras realidades 
humanas, por la conexion existente entre los diversos misterios y por 
la nueva luz que ellos ofrecen sobre el fin ultimo del hombre (inte- 
llectus fidei-intellectus Christi) n . 

d) Transmision vivida. Las realidades cristianas han sido actua- 
lizadas y universalizadas en la historia, sobre todo, por el acto de fe 
de los creyentes y por la vida correspondiente a ellas. La existencia 
entera conformada por ellas, los signos de su presencia, las institu- 
ciones creadas para su cultivo, la configuration de los tiempos y lu- 
gares a partir de los ciclos liturgicos y de cada uno de los misterios 
de la vida, pasion, muerte y glorification del Senor, han conferido a 
Cristo peso de realidad, conviction de verdad y potencia de vida. 
Las devociones cristologicas y la piedad popular (Via crucis, devo- 
ciones eucaristicas, pasos y pasiones, cruceros, «misterios» y «mora- 
lidades» representados primero en los porticos de las iglesias y luego 
como autos sacramentales en los teatros, pinturas y esculturas, es- 
tampas y oraciones) han sido las que realmente han actualizado a 
Cristo, mas alia del concepto y de la teoria. Por eso podemos pregun- 
tamos respecto de todas las realidades cristianas lo que alguien afir- 
ma de la maduracion del dogma en la historia: «Los teologos se 
preguntan si el aliento de la piedad y cierto impulso mistico que 
alcanzaria por instinto, por cierta capacidad connatural a la fe, el 
sentido profundo de la verdad revelada, no han tenido mayor partici- 
pation en la laboriosa definition de los dogmas que el razonamiento 
especulativo que procede del analisis metafisico de las nociones» 12 . 

La transmision institutional-sacramental, cuyos agentes primor- 
diales fiieron los apostoles con toda su comunidad; la transmision 
magisterial dogmatica, cuyos agentes primordiales son los obispos 
como colegio permanente y sobre todo reunidos en los concilios ecu- 
menicos; la transmision teorico-explicativa, cuyos agentes son los 
teologos y profesionales de la historia, literatura y de otras areas cer- 
canas a la teologia; la transmision vivida y encamada en actos, sig- 
nos e instituciones y celebraciones sagradas, cuyo agente primordial 
es el pueblo creyente, esperando y amando: he ahi la cuatema via, 
los cuatro ordenes de la unica Iglesia, que, presuponiendose e inter- 


1 Esta es la funcion primordial asignada a la teologia por los grandes maestros: 
Agustin, Anselmo, Buenaventura, Tomas, y el Vaticano I (DS 3016). Cf. J. Beumer, 
Theologie als Glaubensverstdndnis (Wurzburg 1953); Y. CoNGAR, «Theologie», en 
DThC 15/1 (1946) 341-502, completado y actualizado en Id., La fe y la teologia 
(Barcelona 1970). 

'■ R. Draguet, Historia del dogma catolico (Buenos Aires 1949) 26. 
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accionandose los unos con los otros, han anunciado (palabra) y ac- 
tualizado (sacramento), interpretado (dogma y sistema), vivido y ex- 
presado (experiencia y signos) a Cristo como verdad de Dios y sal- 
vation para el hombre. 

Las definiciones conciliares y los sistemas cristologicos nos per- 
miten descubrir y entender el sentido de la persona de Cristo pero no 
comprender su realidad ultima que, por incluir a Dios y al hombre en 
unidad personal, nos desborda absolutamente. Es un misterio en sen- 
tido estricto, ya que no es descubrible antes de ser revelado ni dedu- 
cible despues de ser revelado, ni explicable por las solas fuerzas de 
nuestra razon. Tanto los concilios como las teologias definen en 
cuanto fijan y diferencian, enmarcan mas que explican, apuntan ha- 
cia el fondo del misterio, con el que el hombre es connatural, por ser 
imagen de Dios como creatura y por tener un saber de el en cuanto 
que es nuestro fin, al que, si por nosotros solos no podemos alcanzar, 
sin embargo ya sin el no podemos vivir, porque nos esta dado como 
el supremo destino de nuestra existencia 13 . 


5 . Factores del desarrollo en el conocimiento de Cristo 

El desarrollo de la tradicion apostolica sobre Cristo, su persona 
(cristologia) y la salvacion que ofrece al hombre (soteriologia), es 
resultado de factores interiores a la vida de la Iglesia a la vez que de 
la influencia sobre ella de factores culturales, sociales y politicos ex- 
teriores a ella, y de la interaction mutua entre unos y otros. Los am- 
bitos interiores de la vida de la Iglesia dieron el impulso fundamen- 
tal tanto para el desarrollo de las confesiones de fe como de la cristo- 
logia, aunque en esta han influido otros motivos especificos 14 . Estos 
ambitos son el culto (bautismo y eucaristia), la catequesis de los ca- 
tecumenos, la mision a los paganos, la polemica con los judios, la 
exegesis de la Escritura. La vida interna de la Iglesia ha estado a su 
vez determinada por experiencias primordiales como el martirio, el 
monacato, los movimientos carismaticos, el servicio al projimo en la 
enfermedad, en la ignorancia o en la esclavitud. Desde aqui el Espi- 
ritu Santo ha suscitado nuevas percepciones de Cristo, que han ido 


13 Cf. H. DE LUBAC, Le Mystere du surnaturel (Paris 1965). Trad. cast, de 
O. Poncel y A. Tomas (Madrid 1991). 

14 Sobre el Sitz im Leben (contexto vital) de los Credos en la vida de la Iglesia, 
cf. O. CULLMANN, La foi et le culte de I’Eglise primitive (Neuchatel 1963) 47-88; 
K. H. NEUFELD, The Earliest Christian Confessions (Leiden 1963); K. WENGST- 
A. M. RITTER, Glaubensbekenntnisse. IV. Neues Testament; V. Alte Kirche, en TRE 
13 (1984) 392-412. 
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amphando vitalmente la experience de su persona y de su obra Lo 
fundamental y decisivo ha sido no solo los concilios ecumemcos, en 
los que muchas veces ha quedado centrada la exposicion de la com- 
prension cnstiana de Cristo, sino tambien la proposicion del kengma 
apostohco, la celebracion liturgica, la vida creyente de cada genera- 
cion, el arte, la experience espintual y la reflexion teologica 15 A 
estas experiences espirituales hay que anadir la pasion de verdad, la 
busqueda de inteleccion, la exigence de razones para creer y, sobre 
todo, para amar, que los teologos han ldo expresando a lo largo de 
los siglos Lo han hecho con ayuda de la exegesis de los rabinos pri- 
mero, de la logica filosofica despues, de los pensadores de cada mo- 
menta histonco que han mtentado penetrar en el misterio de la Trim- 
dad, de la encamacion y de la salvacion del hombre, buscando la re- 
lacion entre estos tres mistenos que constituyen el nucleo del 
cristiamsmo 

Finalmente otro de los motivos del desarrollo de la cnstologla en 
la histona han sido los factores exteriores al evangeho la msercion 
en la cultura helenlstica (estoicismo, platomsmo, anstotehsmo), la 
colaboracion de la Iglesia con el Imperio romano, las culturas del 
Renacimiento, la Uustracion, el idealismo filosofico, los movimien- 
tos sociales, la vision positivista y tecmca de nuestros dlas, la abertu- 
ra al tercer mundo con la consiguiente voluntad de mculturacion en 
el, el dialogo entre las confesiones cristianas y con las grandes reli- 
giones Cada honzonte cultural ha llevado consigo sus apnons de in- 
teleccion, aportando una precomprension determinada ante la figura 
de Cristo (forma mentis, Denkform, paradigma) Las lenguas, cada 
una con sus peculiares categorias mterpretativas y expresivas, han 
sido un factor decisivo en la inteleccion de Cristo Otros factores del 
crecimiento de la cnstologla son evidentemente los grandes gemos, 
santos y mlsticos, que la han experienciado, vivido y sistematizado, 
desde el ongen hasta hoy Orlgenes, Basilio, Gregorios, Ambrosio, 
Agustln, Anselmo, Buenaventura, Tomas de Aquino, Catalina de 
Siena, Lutero, Ignacio de Loyola, Teresa de Jesus, Juan de la Cruz, 
Schleiermacher, Newman, Mohler, Teresa de Lisieux, Isabel de la 
Trinidad, Barth, Rahner, Balthasar 


1 5 «Las grandes controversias tienden a acaparar la atencion Y a las resolucio- 
nes concihares se atribuye una relevancia que no se corresponde con la situacion 
real Lo que nutre la fe de la Iglesia es el kengma, el anuncio cotidiano de la Iglesia, 
su liturgia y su vida sacramental Todos los dogmas proclamados solemnemente en 
los concilios, en cuanto cnstologla refleja, sirven para aclarar y profundizar el keng- 
ma Kengma, reflexion y dogma forman precisamente en la cnstologla una umdad 
indisoluble» A GRILLMEIER, Cristo en la tradicion cnstiana 155 


6. La presencia de Cristo en la Iglesia y otras formas de su 
presencia en el mundo 

Una cnstologla historica rigurosa deberia exponer la recepcion 
de la histona, doctrma y persona de Cnsto no solo en la vida de los 
creyentes y en la teologla de los teologos, sino a la vez en la cultura 
de los hombres y en las estructuras de la sociedad 16 Es verdad que 
la fe en Cristo se legitima por su divma reahdad propia y no por las 
ftmciones que pueda cumplir en otros ordenes como son la cultura, 
el arte, la metafisica, la etica, la estetica o la polltica Sin embargo, 
no carece de sigmficacion el que Cristo haya abierto honzontes nue- 
vos tambien en esos ordenes Al hacer la histona de la sucesiva com- 
prension hay que concentrarse en lo que es el corazon del cristiams- 
mo la constitucion ontologica de Cristo, en cuanto que es el Htjo 
etemo y con el Dios mismo existe como hombre en el mundo, o la 
teologia de la encamacion Pero ella no lo es todo El otro polo pno- 
ntano de mteres debe ser la exphcitacion del sigmficado de Cnsto 
para nuestra salvacion y para la histona humana en general 6 Como 
y por que es Cristo el umco Salvador, en cuanto Mediador entre Dios 
y los hombres, el Revelador del Padre y Donador del Espiritu 9 La 
sotenologia tiene que estar presente tambien al releer la histona Un 
capitulo ulterior de ella es ademas el analisis de la relacion de Cristo 
con Dios, no solo en el tiempo de su vida mortal, sino antes y des- 
pues de la encamacion Por tanto la cnstologla debe ser tambien teo- 
logia del Verbo en su preexistencia y teologla del Hijo en su poste- 
xistencia o su perduracion etema tras el fin del mundo Junto a estos 
grandes temas especificamente teologicos, tendna que aparecer en 
una histona de la cnstologla la influencia de Cristo en el orden del 
pensamiento la metafisica, la antropologia, la etica, la escatologia 
No en vano en los ultimos decemos ha vuelto a estar en primer piano 
de atencion la cnstologla filosofica 

La histona de la cnstologla tiene tres grandes fases fundamenta- 
les, aun cuando dentro de ellas haya considerables diferencias de 
acentos Cada una corresponde al honzonte de sentido, experience y 
esperanzas fundamentals que los creyentes de cada epoca compar- 
ten con los demas hombres 

— Fase de mteres, sobre todo, por la constitucion metafisica y 
personal de Cristo La reflexion entonces se concentra en las pre- 
guntas por el ser de Cristo y por el fundamento de nuestra salvacion 
Es la propia de la era patristica y tiene su expresion maxima en los 
tres concilios decisivos para la cnstologla Nicea, Efeso, Calcedonia 

16 Cf J PELIKAN, Jesus a traves de los siglos Su lugar en la histona de la cul 
tura (Barcelona 1989) 
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— Fase de mteres por la significacion o eficacia de Cristo para 
nosotros, su relacion con la historia concreta de la humanidad peca- 
dora La gracia y el pecado son los centros de mteres San Anselmo y 
Lutero son los dos exponentes supremos de esta perspectiva soterio- 
Idgica de la que tambien se ocupa el Concilio de Trento al hablar de 
la justificacion del hombre 

— Fase de mteres por el conocimiento historico de Cristo, legiti- 
midad de su pretension mesiamca y filiacion divma, a la vez que por 
la relacion entre Cristo y la Iglesia, entre Cristo y la vida humana, 
Cristo, la libertad de cada hombre y la liberacion de los pobres, 
esclavos y ajusticiados La perspectiva central es la gnoseologica 
relacion entre fe e historia, historia y dogma, posibilidad fundamen- 
tal de la revelacion y eficacia emancipadora de la fe en Cristo Les- 
sing, la Ilustracion, la Leben-Jesu-Forschung, Blondel, la exegesis 
de este siglo y las cnstologlas criticas son los exponentes mayores de 
esta tercera fase El Concilio Vaticano II ha hablado de Cristo en re- 
lacion con la creacion, el sentido de la historia y la salvacion de la 
vida humana 


II DEL NUEVO TESTAMENTO AL SIGLO II 

1 Los primeros contextos culturales de la cristologia 

En la segunda mitad del siglo i tienen lugar el nacimiento simul- 
taneo de comumdades cristianas en suelo tantojudio como helenlsti- 
co y el surgimiento de los escritos que luego formaran el canon El 
cnstiamsmo naciente se encuentra con el judalsmo y el helenismo, 
las dos grandes culturas que de antemano determinan las actitudes de 
los oyentes y a partir de las cuales los misioneros tendran que pensar 
el anuncio de Cristo, si quieren contar con audiencia y aceptacion 
Toda oferta de verdad y de salvacion hecha a los hombres debe en- 
contrar un lugar de insercion, la forma de entre tejerse con esperan- 
zas, mtuiciones e ideales ya vividos previamente de manera expllcita 
o lmpllcita Los Hechos de los Apostoles muestran a Pablo predican- 
do primero en las sinagogas 17 , pero luego yendo al agora 18 , pnmero 
utilizando las Escnturas del AT para arguir que el Meslas es Jesus 19 
y luego apelando a razones umversales o a textos de poetas griegos 

La priondad es para los judios Pablo enuncia el principio (Hch 13,46) y lo 
realiza (13,5, 13,14, 14,1, 16,13, 17,2 10 17, 18,4 19, 19,8, 28,17 23, 3,26) «Dios, 
resucitando a su Siervo, os lo envia a vosotros pnmero» 

18 Cf Hch 17,16-34 

19 Cf Hch 17,3, 18,5 28, 2,36 
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para apoyar su propuesta de Jesus como Juez destmado por Dios 
para juzgar al mundo 20 «Judlos y griegos» es la formula que repite 
el histonador Lucas, mostrando a Pedro camino de los gentiles y a 
Pablo tomando a estos como campo propio 21 Con esas dos designa- 
ciones abarca todo el mundo cultural y religioso conocido Cristo es 
para todos los hombres, y, a la vez que es predicado para ellos, es 
pensado desde ellos El judalsmo como cultura del relato, la profe- 
cla, la promesa y la esperanza por un lado, y por otro el helenismo, 
como cultura del Xoyoq y del vdgo<;, de la pncnq y de la xeyvi), de la 
email) gr| y de la ooxbpocnjvri, son las dos expresiones primordiales 
de lo humano en las que se inserta y con cuya ayuda fueron pensadas 
la revelacion y encamacion de Dios en el mundo. La cristologia sera 
formulada en adelante a partir de la historia concreta de Jesus, con 
los profetas y la sabidurla judla como divina preparacion para enten- 
der su particulandad, pero desde su mismo comienzo sera pensada 
tambien a partir de las categorlas filosoficas, rehgiosas y morales ca- 
racteristicas de la filosofia gnega, que lluminan el fundamento real 
de la condicion divina de Jesus, a la vez que la validez universal de 
su persona y de su mensaje 

La cristologia se piensa desde el primer momenta con estos dos 
mundos ante los ojos El encuentro con ellos se da ya dentro del NT 
No hay un tiempo virgen donde el anuncio de Jesus se piensa exclu- 
sivamente desde su sola palabra y desde la experiencia apostolica de 
la Pascua Los que forman la Iglesia traen su mundo espintual dentro 
y piensan a Cristo desde el En este sentido es esencial el conoci- 
miento de la apocallptica judla, de los grupos disidentes, de los ese- 
mos, fanseos, saduceos y grupos baptistas, a la vez que la mfluencia 
del judalsmo helenlstico en tierra palestinense 22 Esas ideas y gru- 
pos existentes en las comumdades judlas primitivas son la matnz de 
la cristologia originaria, tanto en su forma palestinense como en su 
forma helenlstica Las comumdades cristianas surgidas directamente 
del pagamsmo son el tercer ambito espintual en el que habra que 
pensar la persona y doctnna de Cristo Judalsmo palestinense, ju- 
dalsmo helenlstico, cultura y religion pagana fonnan la triple matnz 

20 Cf Hch 17,26-31 

2 ‘ Cf Hch 14,1, 18,4, 19,10 17, 20,21 

En el momento del nacimiento del cnstiamsmo y de la cnstologia se da ya 
una mtensa penetracion de la cultura helemstica en Palestina Cf M HENGEL, Ju 
dentum und Hellemsmus Studien zu ihrer Begegnung unter besonderer Berucksich- 
tigung Palestinas bis zur Mitte des 2 Jahr vor Christus (Tubingen 1969), 

R Trevijano, Origenes del cnstiamsmo El trasfondo judio del cnstiamsmo primi 
tivo ^Salamanca 1996), A WE1SER-J DRUMM-K Hoheisel, «Hellenisierung», en 
LTK 4, 1406-1413, H D Betz, «Hellemsmus», en TRE 15 (1986) 19-35, S Lilla, 
«Judeo-helemsmo», en DP AC II, 1204-1207 
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a partir de la cual se explicita la confesion de Cristo y se articulan las 
primeras cristologias. 

Del encuentro de la experiencia cristiana originaria con esos tres 
mundos nace una cristologia que incluye la narration historica de los 
origenes, la referencia a los libros sagrados del pueblo de Israel, la 
formulation con categorias griegas y una terminologia filosofica, in- 
cipiente ya en el NT, sobre todo en las cartas de San Pablo, en el 
evangelio de San Juan, la carta a los Hebreos y las Pastorales 23 . El 
mito, forjado por el protestantismo liberal, de un evangelio profeti- 
co, limpio de filosofia por un lado, y por otro de una helenizacion 
posterior, hecha de dogma, sacramentalismo y ley, que todo lo habria 
corrompido, hay que superarlo, depurandolo de sus presupuestos, a 
la vez que aceptando la influencia real de la forma mentis helenica 
sobre la teologia cristiana. Ahora bien, la influencia de una cultura 
sobre la manera de comprender lafe no significa la transmutation 
del contenido de la fe 24 . Alii donde un hombre piensa hasta el fon- 
do, se pregunta por el fundamento, indaga la racionalidad y univer- 
salidad de los fenomenos, se abre a un futuro absoluto y piensa la 
posibilidad de un acercamiento absoluto de Dios al hombre y del 
hombre a Dios: alii se esta ejerciendo el logos como lo ejercitaron 


23 Cf R. H. FULLER, Fundamentos de la cristologia neotestamentaria (Madrid 
1979) 258-259; J LlEBAERT, L 'Incarnation , 38 Uno y otro remiten a los terminos 
filosoficos que encontramos ya en Jn 1,14 (devenir, came. Logos), Flp 2,7 (forma). 
Gal 4,4 (pleroma, Hijo); Rom 1,3 (nacer, came). Col 1,19, 2,9 (habitacion de la ple- 
mtud de la divimdad), Heb 2,17 (semejanza con los hombres), Flp 2,6-7 (antltesis 
entre la forma de Dios y la forma de hombre, kenosis), Rom 1,3-4; 1 Tim 3,16 (bino- 
mio came-esplritu). 

24 Las dos afirmaciones fiindamentales de A von Flamack, creador de la tesis 
de la «helenizacion del cristiamsmo», en su Lehrbuch der Dogmengeschichte, I (Tu- 
bingen 1909-Darmstadt 1964) son «E1 dogma en su concepcion y en su desarrollo es 
una obra del esplntu gnego sobre el suelo del evangelio». «Los medios conceptuales, 
por medio de los cuales en la era antigua se mtento hacer inteligible el evangelio, se 
mezclaron con su contenido y fueron convertidos en dogma», p 20 La idea esencial 
es que el mstrumento de explicacion se convirtio en contenido de fe y que por la in- 
troduccion de este elemento extrano quedo transmutado el evangelio y sometido al 
esplntu griego A Gnllmeier ha mostrado como justamente los concilios han supera- 
do esos mtentos de helenizacion, impllcitos en ciertos tipos de teologia, como la de 
Amo, comprendiendo las categorias filosoficas desde la revelacion y no a la inversa 
Cf A GRILLMEIER, «Hellemsierung-Judaisierung des Christentums als Deutepnnzi- 
pien der Geschichte des chnstlichen Dogmas», en Mit ihm und in ihm Christologis- 
che Forschungen und Perspektiven (Freiburg 1975) 423-468, ID., «Jesus von Naza- 
reth-im Schatten des Gottessohncs 9 », en H. U VON BALTHASAR y otros, Diskussion 
uber Hans Kungs «Chnst sein» (Mainz 1976) 60-82; Id , «“Christus licet vobis mvi- 
tis Deus” Ein Beitrag zur Diskussion liber die Flellenisiemng der chnstlichen Bot- 
schaft», en ID., Fragmente zur Christologie Studien zum altkirchhchen Christusbild 
(Freiburg 1997) 81-111; J Drumm, «FIellenisierung», en LTK 3 4, 1407-1409 


C. 4. La era patristica. Los concilios cristologicos 


191 


los griegos, alii se esta dando una legitima «helenizacion» del cris- 
tianismo. Y quien no ha pasado por ella no ha pasado de una noticia 
particular sobre un hombre judio particular, propia y exclusiva de 
una cultura particular. Ahora bien, el cristianismo presenta a Cristo 
como el Salvador universal, la comunicacion absoluta de Dios al 
mundo y la revelacion definitiva del sentido de la historia por antici- 
pacion de su fin. Tales afirmaciones solo se pueden hacer desde una 
reflexion metafisica que, partiendo del relato histdrico, lo lleva a su 
ultimo fundamento, fecundidad y sentido. En este sentido todos so- 
mos «griegos» y todos «helenizamos» al pensar la verdad, universa- 
lidad y definitividad de Cristo. 



2 . Las dos cristologias basicas en el NT 

El NT ofrece un conjunto de afirmaciones y categorias que des- 
bordan la perspectiva historica, ya que invierten la lectura meramen- 
te cronologica o genetica de Cristo, para comprenderlo desde su ori- 
gen primordial y desde el final de su vida. Cristo es situado en Pales- 
tina pero a la vez visto como Creador en el origen del ser; es defmido 
como la salvation que viene de los judios y a la vez como el Salva- 
dor del mundo; es puesto en relation con los hombres como profeta, 
a la vez que con Dios como el Hijo, el Unigenito. Las categorias si- 
guientes pertenecen al NT y orientaran la cristologia posterior: hu- 
manidad de Jesus, mesianidad, filiation respecto de Dios, senorio, 
funcion creadora en el origen del mundo, preexistencia en Dios, pa- 
rusia para juzgar el mundo y funcion recapituladora a fin de que 
Dios sea todo en todo, tras ser el en persona el Pleroma en el que se 
unen la plenitud de Dios, la realidad del mundo y la vida del hombre. 
El pivote de la cristologia, el «articulus stands et cadentis christolo- 
giae», es la identification personal del Jesus terrestre y del Cristo 
viviente hoy 25 , del hombre Jesus que conocieron los apostoles y del 
Hijo eterno de Dios. Uno y el mismo es: Jesus a quien se pudo cono- 
cer en su historia judia, el identificado como Cristo despues de la re- 
surrection, el confesado como el Verbo e Hijo eterno en el seno del 
Padre y, en cuanto tal, Dios. La formula: Jesus es el Cristo, el Senor, 
el Verbo hecho came, lleva a cabo ya dentro del NT el vuelco de una 
vision solo judia, historica y horizontal, hacia otra lectura teologica, 
vertical y escatologica. 

25 La formula es de W. Thusmg, en K. RAHNER-W Thusing, Cristologia 
Estudio teologicoy exegetico (Madrid 1975). 
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3. Los problemas radicales: Theologia (Trinidad) 
y Oikonomia (encarnacion) 

La tarea primordial de la cristologia fiitura consistira en esclare- 
cer la naturaleza de esa afirmacion: Jesus «es» el Cristo, el Hijo de 
Dios, y en cuanto tal, Dios. ^.Corno un hombre puede ser el Senor, 
Hijo de Dios en sentido unico, Dios? ^Es posible? Y si la respuesta 
es positiva, ( ;no estamos quebrando las categorias fundamentales: el 
monoteismo y la trascendencia absoluta de Dios sobre todo lo crea- 
do, entrando en colision con la teologia y antropologias tanto judias 
como helenisticas? Se inicia aqui el proceso intelectual que debe es- 
tablecer la conexion entre la novedad de Cristo por un lado, el mono- 
teismo judio y la trascendencia de Dios por otro, tal como la pensa- 
ban los griegos. La comprension de la naturaleza de Dios (Trinidad) 
y de la persona de Cristo (encarnacion) van unidas. Ambas son el 
objeto central de la reflexion teologica durante los dos primeros si- 
glos, encontrando su respuesta definitiva en el Concilio de Nicea, 
que define la verdadera divinidad de Cristo, y en el Concilio de 
Constantinopla, que define la igualdad del Espiritu Santo con el Pa- 
dre y el Hijo. Desde la realizacion historvca del designio salvlfico de 
Dios para los hombres (oiKovop(a), se ha elucidado el ser mismo de 
Dios en su constitution trinitaria (9eoA,oy(ot). A partir de este instan- 
te la cristologia tendra dos formas fundamentales: una, la que ve a 
Jesus desde el misterio trinitario de Dios, comprendiendole como el 
Hijo encarnado; otra, la que partiendo de la vida y pascua de Jesus 
le descubre como el Mesias y Senor, interpretando su resurrection 
como la afirmacion que el Padre hace del Hijo frente al poder de la 
muerte, revelando asi que es su Hijo, el que desde siempre pertenece 
a su ser de Padre. El proceso de clarification de la relacion existente 
entre ambos llevara siglos. Solo al final del iv aparecera con toda 
claridad la conexion entre los tres articulos del Credo: la fe en el Pa- 
dre, en el Hijo y en el Espiritu Santo, que encontramos afirmada ya 
al final del evangelio de Mateo (cf. 28,19). La enumeration de las 
tres personas divinas en la formula bautismal, ordenando el neofito a 
cada una de ellas, presuponia que las tres estan implicadas en el 
acontecimiento de la salvation. La historia salvifica fUe comprendi- 
da como designio del Padre, realizado en un momento del tiempo 
por el Hijo, universalizado e interiorizado para cada hombre por el 
Espiritu Santo. 

Estos son por tanto los dos problemas clave: (.Cual es la relacion 
de Jesus, confesado Verbo e Hijo, con Dios, tal como el monoteismo 
habia comprendido siempre a este? <(Cual es la relacion del Verbo 
etemo con la came, que ha tornado de una mujer en el tiempo? El pri- 
mero es el problema de la teologia; el segundo es el de la cristologia. 


C.4. La era patristica. Los concilios cristologicos 


193 


Trinidad y encarnacion son en adelante las dos cuestiones capitales 
del cristianismo, tanto en la logica de una fe vivida dentro de la Iglesia 
como en el dialogo con judios y paganos. Para el dialogo con los 
judios los Padres de la Iglesia apelan al AT, mostrando las anticipacio- 
nes y adumbraciones de las tres personas divinas en el; o a la reve- 
lation anticipada del Verbo, preparando a los hombres para que le 
reconocieran encarnado 26 ; o exponiendo como la revelation trinita- 
ria ha tenido lugar en tres fases sucesivas: el Padre ha sido revelado 
claramente en el AT, el Hijo en el Nuevo y el Espiritu Santo en la vida 
de la Iglesia 27 . El primer gran exponente de esta identification de Je- 
sus como Cristo, partiendo del AT, es el Dialogo con Trifon de San 
Justino (100-165). 


4. Las primeras respuestas insuficientes: adopcionismo, 
modalismo, subordinacionismo 

La Iglesia hereda del judaismo una estricta fe monoteista. La re- 
ferenda a las tres personas en el Credo nunca supuso un triteismo 
sino una comprension monoteista de Dios, que realiza su divinidad 
no en soledad y silencio sino en comunicacion y autodonacion como 
Padre, Hijo y Espiritu. El problema trinitario y el de la divinidad de 
Cristo en adelante iran unidos. ^Cual es el sentido y contenido de esa 
divinidad de Cristo: es una divinidad metaforica o lo es en sentido 
propio? A la hora de establecer la relacion entre el Padre y Jesus apa- 
receran cuatro soluciones: adopcionismo, modalismo, subordinacio- 
nismo y la respuesta catolica 28 . 

a) El adopcionismo va unido a los nombres de Teodoto en 
Roma y de Pablo de Samosata en Oriente. Para ellos Jesus no es 
Dios por naturaleza sino un hombre sobre el que ha descendido el 
Espiritu Santo o el Verbo, y al que Dios ha aceptado-adoptado por 
Hijo. Se subraya su personalidad y ejemplaridad moral, que le valie- 

26 Cf. P. Evieux, «Theologie de l'accoutumance chez lrenee», en RSR 55 
(1967) 5-54. 

27 «E1 AT predico claramente al Padre, y tambien al Hijo pero de forma indeci- 
sa; el NT ha revelado al Hijo y ha dejado entrever la divinidad del Espiritu Santo; en 
el presente el Espiritu habita en medio de nosotros y nos ha aclarado mejor la revela- 
cion [que habia hecho] de si mismo». S. GREGORIO NACIANCENO, Oratio theologica 
V, 26 (PG 36,161). 

28 Cf. los lugares respectivos en A. GRILLMEIER, Cristo en la tradicion cristia- 
na (Salamanca 1997); J. KELLY, Initiation a la doctrine des Peres de I’Eglise (Paris 
1968) 125-128; 149-328; B. STUDER, Dios Salvador en los Padres de la Iglesia (Sa- 
lamanca 1993); terminos respectivos en DP AC. 
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ron de Dios el poder de hacer milagros, y cuya virtud y padecimien- 
tos premio Dios con la elevacion al rango divino. 

b) El modalismo se situa en el polo opuesto (Praxeas, Noeto, 
Sabelio). Frente a la dualidad que supone el adopcionismo subrayan 
la unidad divina como principio supremo (povap%(oc); y frente a la 
reduccion a ejemplaridad moral o heroismo con los que otros expli- 
can la trascendencia y novedad de Cristo, ellos afirman su divinidad. 
Solo hay un principio divino y los nombres de Padre, Hijo y Espiritu 
designan bien los aspectos (modos) bajo los cuales la realidad divi- 
na, radicalmente unitaria, se nos presenta o bien los papeles que ha 
ido asumiendo en la historia. Por ello, dado que Dios, unico princi- 
pio, se encamo en el seno de Maria, padecio y murio por nosotros, se 
puede decir que siendo Padre suffio por los hombres. Tal afirmacion 
designada como «patripasianismo» file considerada como herejia, 
desvelando como la propuesta modalista en realidad negaba la ver- 
dadera realidad y diferencia entre Padre, Hijo y Espiritu. En otros 
ambitos culturales, por ejemplo Egipto, se hablara de los tres aspec- 
tos temporales y transitorios de la unica accion divina. Hablar de la 
creacion es hablar del Padre; de la encamacion y redencion es hablar 
del Hijo; de la santificacion es hablar del Espiritu. Tres nombres para 
un mismo y unico sujeto divino. Solo los diferenciaria nuestra histo- 
ria, no su divina realidad etema. 

c) El subordinacionismo esta en la cercania tanto del adopcio- 
nismo como del modalismo pero su punto de partida e interes son 
distintos. Esta teoria nace en conexion con las afirmaciones griegas 
de un demiurgo que funge como realidad intermedia entre el Dios 
absoluto y el mundo material. Su funcion es por tanto mediadora en- 
tre Dios y el mundo: salvar la trascendencia de Dios respecto del 
cosmos y la historia. Entre el adopcionismo y el modalismo, los de- 
fensores de esta interpretation comprenden al Verbo como la prime- 
ra creacion de Dios, el agente del Padre en una creacion que puede 
ser pensada como etema, y por tanto en ese sentido el Verbo seria 
etemo, pero en todo caso diferente de Dios en su naturaleza, aun 
cuando se diga de el que es infmitamente superior a las creaturas. Es 
considerado como un Dios de segundo orden, un segundo Dios, in- 
termedio entre la realidad creante y la realidad creada. El arrianismo 
representara esta position. 

d) La respuesta catolica fue el Concilio de Nicea, que situa al 
Verbo del lado de Dios, comprendiendo su origen como generacion 
etema y no como creacion temporal, y su naturaleza igual a la del 
Padre, diferenciada solo por provenir de el y estar vuelto a el, como 
un hijo procede en semejanza, vive en relacion y existe siempre des- 
de su padre. La consubstancialidad del Hijo, deftnida en Nicea, y la 
del Espiritu, definida en Constantinopla de manera equivalente, son 
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el punto final de la comprension trinitaria de Dios, preparada por los 
grandes teologos capadocios (San Basilio, San Gregorio de Nacian- 
zo, San Gregorio de Nisa) que elaboraron la teoria de la unidad de 
esencia o naturaleza y de la trinidad de personas 29 . 


5. El judeocristianismo y la triple cristologia: profetica, 

angelica y pneumatics 

La cuestion cristologica era: fComo se compaginan en Cristo la 
condicion divina con su realidad humana? ^En que radica su trascen- 
dencia y cual es su novedad respecto de otros mensajeros de Dios, de 
los sabios del helenismo y de los profetas de Israel? El primer inten- 
to de responder a la identidad y novedad de Cristo viene de un con- 
junto de escritos, unificados todos bajo el nombre de tradition ju- 
deocristiana, sin que podamos fijar exactamente el medio cultural en 
que nacen, la conexion existente entre ellos y si entre si mantienen 
una vision coherente. Se trata de apocrifos de influencia cristiana 
(La ascension de Isaias, el Libro de Henoc, el Testamento de los 
doce patriarcas); dc apocrifos del NT (el Evangelio de Pedro, de 
Santiago, segiin los Hebreos y segun los Egipcios, la Epistula Apos- 
tolorum y el Apocalipsis de Pedro), junto con escritos designados 
generalmente como Padres apostolicos (Carta de Clemente, que 
suma influencias judia y helenistica, la Didache, la Carta de Berna- 
be, el Pastor de Hennas, e incluso algunos situan aqui tambien las 
Cartas de San Ignacio de Antioquia, aun cuando es evidente que el 
abarca un horizonte mas amplio y complejo) 30 . 

La principal caracteristica de esta cristologia es que coloca a 
Cristo en continuidad directa con el judaismo anterior, sin que mues- 
tre la ruptura con el que supuso. Aparece como la perfection de la 
revelation veterotestamentaria, abriendola a contenidos nuevos pero 
sin darla por concluida. Por eso designan a Cristo con atributos que 
reflejan ese caracter consumador de lo anterior: el es la Ley y la 

29 Cf. G. L. PRESTIGE, Dieu dans la pensee patristique (Paris 1955); J. KELLY, 
Initiation a la doctrine des Peres de I'Eglise, 119-146; 263-290; articulos de S. DEL 
CURA («Modalismo», «Monarquia», «Subordinacionismo») y de J. M. ROV1RA 
BELLOSO («Monotelsmo», «Trinidad», «Personas divinas»), en X. PlKAZA- 
N. SILANES (ed.), Diccionario teologico del Dios cristiano (Salamanca 1992). 

30 Cf. J. DAN if LOU, Theologie du Judeochristiamsme (Paris 1991); J. MOINGT 
(ed.), Judeo-christianisme (Paris 1972); M. HENGEL, Zwischen Jesus und Paulas, en 
ZkTh 72 (1975) 151-206; B. WANDER, Trennungsprozesse zwischen friihem Chris- 
tentum und Judentum in 1. Jh. nach Christus (Tubingen 1994); A. F. J. Klijn, «Ju- 
deocristianismo», en DPAC 11, 1203-1204; A. WEISER, «Judenchristentum», en 
LTK 3 5, 1049-1051. 
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Alianza, el nuevo Exodo, el Principle* y el Nombre, Angel, Espiritu. 
En esa misma linea, por hacer en el morada el Espiritu, se le llama 
Hijo. Danielou, Longenecker, y tras ellos Grillmeier, Studer y otros 
muchos, han tipificado las imagenes y motivos cristologicos que 
prevalecen, a la vez que la forma peculiar de la mesianidad atribuida 
a Jesus. En los temas especificos de la encamacion subrayan el ca- 
racter oculto del descendimiento de Jesus, el sigmficado de la estre- 
11a de los magos y el bautismo de Jesus. En la soteriologia acentuan 
el descenso a los infiemos y la ascension 31 . Estas perspectivas tuvie- 
ron gran importancia en los siglos n-iv y algunas pasaron a los ar- 
ticulos del Credo, jugando un papel capital en teologos como San 
Ireneo y los llamados teologos asiatas. La teologia posterior apenas 
las recogio una vez que Nicea y Calcedonia pusieron en primer pia- 
no los aspectos metafisicos o estructurales de la persona de Jesus, 
dejando en silencio la historia, la temporalidad y la signification 
constituyente de la accion del Espiritu en el devenir humano de 
Jesus 32 . 

Aqui tenemos un intento de explication de Cristo, que asume las 
perspectivas veterotestamentarias e intertestamentarias compren- 
diendo al Mesias como consumacion de lo conocido. Todo esto es 
verdad; son aspectos que aun hoy tenemos que recuperar y afirmar 
de Cristo. Pero por si solos se revelaron insuficientes para explicar 
su novedad. Asi aparecen tres tipos de interpretaciones deficientes, 
que, absolutizadas despues, se volveran hereticas. Por ello en cristo- 
logia hay un judeocristianismo legitimo y otro heterodoxo, en la me- 
dida en que las afirmaciones que hace sohre Cristo excluyen otras 
de mayor calado teologico y soteriologico Surgen asi las tres res- 
puestas cristologicas: 

a) Cristologia profetica. Cristo es el verdadero profeta, dotado 
de carismas especiales, pero en el fondo solo un hombre. Esta expre- 
sion, «mero hombre», que la tradicion posterior adscribira a los sos- 
tenedores del ebionismo, sera el simbolo de una comprension de 
Cristo, insuficiente primero y heretica despues 33 . 


31 Cf J DANIELOU, Theologie du judeochnstiamsme, 235-262 (Los titulos del 
Hijo de Dios), 263-294 (La encamacion), 295-326 (La teologia de la redencion); 
R N LONGENECKER, The Chnstology of Early Jewish Christianity (London 1970), 
M SlMONETTI, «Cnstologia giudeocnstiana Caratten e limiti», en Studi sulla cris- 
tologia del II e III secolo (Roma 1993) 7-22, B STUDER, Dios Salvador , 59-74, 
A GRILLMEIER, Cristo en la tradicion cristiana, 162-182 

32 Asi, por ejemplo, el bautismo de Jesus pierde en el future la importancia que 
tuvo durante los siglos II y III El «descenso a los infiemos», en cambio, pasara al 
Credo Cf A ORBE, «E1 bautismo de Jesi)s», en Introduccion a la teologia de los si- 
glos II y III (Roma-Salamanca 1988) 646-677 

33 Es la vision representada en las Pseudo-Clementinas 
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b) Cristologia angelica. Cristo fue presentado en linea con los 
arcangeles Gabriel y Miguel, lo mismo que el Espiritu Santo fue 
tambien identificado con un angel. En estos contextos, sin embargo, 
la preocupacion no se orienta tanto a defimr el ser sino a explicar la 
mision de Cristo. En tal sentido, bien puede ser defmido como el ul- 
timo angel y supremo mensajero de Dios, lo mismo que en otro or- 
den el NT le llama apostol de nuestra confesion 34 . Con razon escribe 
Danielou: «En realidad la palabra angel tiene un valor esencialmente 
concreto y designa a un ser sobrenatural que se manifiesta. Sin em- 
bargo la naturaleza de este ser sobrenatural no esta determinada por 
la expresion sino por el contexto. El termino representa la forma se- 
mitica de la designation de Cristo y el Espiritu Santo como sustan- 
cias espirituales, como “personas”» 35 . 

c) Cristologia pneumatica (Geistchristologie). El termino 
pneuma fue entendido en el sentido estoico como sustrato, sustancia 
participada por el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo, pero a veces 
tambien como fundamento de la divimdad del Hijo, y a veces se 
identified sin mas al Hijo y al Espiritu (Pastor de Hermas). La cris- 
tologia pneumatica era en muchos casos una forma de adopcionis- 
mo, ya que equivalia a explicar la trascendencia de Cristo como re- 
sultado de una accion o inhabitacion peculiar del Espiritu, pero en 
analogia con los demas hombres o profetas 36 . 

Cada una de estas tres cristologias apuntaba a algo real y perma- 
nente en Cristo: su humanidad, su funcion reveladora y su conforma- 

34 Cf Heb3,l, 1,5-14 (semejanza de funcion-diferencia de ser entre Cristo y los 
angeles) Cf J BARBEL, Christos Angelos (Bonn 1941), R N LONGENECKER, 
«Angelomorphyc Chnstology», en o c , 26-32 Frente a la tesis extrema de 
M WERNER, Die Entstehung des christhchen Dogma (Bern 1941) 302-349, para 
quien la apocallptica judia ha afirmado una mesianologla angelica, que trasladada al 
cristiamsmo supuso en la primitiva cristologia la comprension de Cnsto como un an- 
gel sin mas, W MlCHAELIS, Zur Engelchristologie im Christentum (Basel 1942) 
187, afirma «E1 cnstianismo pnmitivo no ha conocido cristologia angelica alguna» 
Cf A GlESCHEN, Angelomorphic Chnstology Antecedents and Early Evidence 
(Leiden 1998), D D HANNAH, Michael and Christ Michael Traditions and Angel 
Chnstology in Early Christianity (Tubingen 1999), que expone cuatro formas dife- 
rentes de cnstologia que usan categorias angelicas 

35 J DANIELOU, o c , 204-205 

36 «No siempre es posible llegar a una determinacion precisa del sigmficado con 
el que utilizan el termino pneuma los vanos esentores en los diversos contextos 
Consideramos que la Geistchristologie represento un dato, un esquema cnstologico 
mas que una verdadera y propia doctnna [ ] No obstante estos limites y esta zona de 
sombra, creo que es posible realizar, en el complejo de las proposiciones que se re- 
fieren a nuestro argumento, una tnparticion fundamental algunas veces el termino 
pneuma referido a Cristo mdica su naturaleza divina, otras la persona del Cnsto pre- 
existente, otras en este ultimo sentido llega a ldentificar al Cnsto preexistente con el 
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cion por el Espiritu (concepcion, bautismo, action publica). A la luz 
de la evolution posterior resultaron insuficientes o positivamente de- 
ficientes. En lo que tienen de positivo han sido recuperadas en nues- 
tros dias por una legitima cristologia funcional. 


6. San Ignacio de Antioquia: Biblia, martirio y mistica 

En el giro del siglo I al n las cartas de San Ignacio de Antioquia 
nos ofrecen una sintesis que resume los temas centrales de la cristo- 
logia paulina yjoanica, a la vez que anticipa desarrollos posteriores. 
El no piensa solo a partir de la Escritura, como podia hacerlo Cle- 
mente de Roma, sino que pone en juego tambien categorias griegas, 
si bien su apoyo fundamental es el NT. El punto de partida es la ol- 
Kovopta de Dios para el mundo. El cristianismo remite a aconteci- 
mientos historicos, que realizan el designio divino de salvacion y 
fundan la esperanza humana. El judaismo preparo el cristianismo, 
pero seria un error permanecer en aquel, que ha sido superado por 
este al realizar su verdadero sentido: 

«Jesucristo es nuestro solo Maestro. ^Como podemos nosotros vi- 
vir fuera de aquel, a quien los mismos profetas, discipulos suyos que 
eran ya en espiritu, le esperaban como a su Maestro?» 37 . 

En el encontramos expresiones sobre la verdadera divinidad y la 
perfection de la humanidad de Cristo que todavia no tienen el pleno 
sentido que les daran los concilios posteriores, pero que establecen 
las pautas de la reflexion. Ya la carta de Clemente habia afirmado 
que debemos pensar de Jesucristo como de Dios 38 . Y en esa linea 
Ignacio afirma: «Yo glorifico a Jesucristo, el Dios que es quien hasta 
tal punto os ha hecho sabios» 39 . Frente a los «herejes que entretejen 
a Jesucristo con sus propias especulaciones» escribe: «jAlerta, pues, 
contra los tales! Y asi sera a condicion de que no os engriais y os 
mantengais inseparables de Jesucristo Dios» 40 . 


Espiritu Santo». M. SlMONETTI, «Cristologia pneumatica», en o.c., 23-52, cita en 
24-25. Cf. A. HlLHORST, «Hermas», en RAC 14 (1988) 682-701; M. MEES, «Das 
Christusbild des ersten Clemensbriefes», en ETL 66 (1990); PH. HENNE, La christo- 
logie chez Clement de Rome et dans le Pasteur d’Hermas (Fribourg 1992). 

37 Magn. 9,1-2, en Padres Apostolicos (BAC, Madrid 1950) 464. 

38 «Hermanos, asi debemos sentir sobre Jesucristo, como de Dios que es, como 
juez de vivos y muertos: y tampoco debemos tener bajos sentimientos acerca de 
nuestra salvacion». 2 Clemente 1,1, en Padres Apostolicos, 355. Cf. A. GRILLMEIER, 
Cristo en la tradition cristiana, 223-228; J. LlfBAERT, L 'incarnation..., 57-59. 

39 Smvr. 1,1 (BAC p,488). 

40 Tral. 6,2; 7,2 (BAC p.471). 
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Hay tres aspectos bajo los cuales San Ignacio va a ejercer una in- 
fluencia decisiva. 

a) El primero es su afirmacion tajante de la realidad humana de 
Cristo «que es el Senor portador de la came» 41 , que se ha hecho 
hombre perfecto 42 . La realidad de la encamacion es el presupuesto 
de la verdad de la salvacion. Negar aquella es disolver esta. Nos 
ofrece varios simbolos de fe, dirigidos todos contra esta tentacion 
del docetismo o gnosticismo, que relativizan o niegan la came de 
Cristo. El entiende odpq en el sentido biblico y no griego; mas en 
linea con San Juan que con San Pablo, por tanto como real condicion 
humana, en su labilidad, fragilidad y contingencia. La humanidad 
concreta de Cristo con su historia de pasion en la came, es el funda- 
mento de nuestro vivir nuevo. El adjetivo «verdaderamente» 
(aLriBcbq) referido al ser y vivir humanos de Cristo es la clave de su 
cristologia antidoceta: 

(Jesucristo, que desciende del linaje de David y es hijo de Maria; 
que nacio verdaderamente y comio y bebio; fue verdaderamente per- 
seguido bajo Poncio Pilato; fue verdaderamente crucificado y murio 
a la vista de los moradores del cielo, de la tierra y del infiemo. El 
, - cual ademas resucito verdaderamente de entre los muertos resucitan- 
t ■ dole su propio Padre. Y a semejanza suya tambien a nosotros que 

< creemos en el, nos resucita del mismo modo su Padre; en Jesucristo, 

digo, fuera del cual no tenemos el verdadero vivir» 43 . 

b) Dos textos clasicos utilizan un lenguaje tornado de la filoso- 
fia y contraponen adjetivos antiteticos para describir a Cristo, con 
terminos decisivos en la polemica arriana posterior (ayEvvetoq-yEV- 
vqroq) y con una contraposition, que varios siglos despues encontra- 
ra su formulation defmitiva en la declaration de Calcedonia sobre el 
unico Senor en las dos naturalezas. 

«Un medico hay, sin embargo, que es carnal a la par que espiri- 
tual, engendrado y no engendrado, en la came hecho Dios, en la 
muerte vida verdadera, hijo de Maria e hijo de Dios, primero pasible 
y luego impasible, Jesucristo nuestro Senor» 44 . 

i 41 Cf. Eph. 18,2; 20,1; Smyr. 5,2: oapicobopov (BAC p.491). 

42 «A trueque de suffir juntamente con el, todo lo soporto, como quiera que el 
mismo, que se hizo hombre perfecto, es quien me fortalece». Smyr. 4,2 (BAC p.491). 

43 Tral. 9,1-2 (BAC p.471). 

44 Eph. 7,2 (BAC p.451-452). « Jesucristo nuestro Senor es con toda verdad del 
linaje de David segun la came; hijo de Dios segun la voluntad y poder de Dios, naci- 
do verdaderamente de una virgen, bautizado por Juan, para que fiiera por el cumplida 
toda justicia». Smyr. 1,1-2 (BAC p.488-489). 
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c) La tercera perspectiva es aquella que proyecta sobre Dios la 
pasion de Jesucristo anticipando las formulas llamadas teopasjitas: 
«Dejadme contemplar la luz pura. Llegado all! sere verdaderamente 
hombre. Permitidme ser imitador de la pasion de mi Dios» 45 . Esta 
percepcion de la presencia de Dios en Cristo, padeciendo en el y pa- 
deciendo por cada hombre, transmite tal intensidad religiosa que le 
convertira en uno de los autores con mayor influencia en la historia 
de la espiritualidad: 

«Mi amor esta cmcificado y no queda ya en mi fiiego que busque 
alimentarse de materia; si, en cambio, un agua viva que murmura 
dentro de mi y desde lo ultimo me esta diciendo: “Ven al Padre”» 46 . 


7. San Justino: El Logos en persona y los logoi de los 

hombres 

San Justino, el filosofo martir y el exponente mas cualificado de 
los Padres apologistas, ofrece una nueva perspectiva cristologica. En 
su Dialogo con Trifon (160) discute sobre la validez y cumplimiento 
de las profeclas en Cristo. En relacion con el pensamiento pagano, 
muestra que la filosofia encuentra su consumacion en la revelacion 
de Cristo. Por eso el no abandono nunca el manto de filosofo y vivio 
su conversion al cristianismo como la radical manera de acceder a la 
verdad que siempre habia buscado. El puente de comunicacion entre 
cristianismo y filosofia lo construye mediante el concepto de Logos. 
Cristo es el Logos trascendente, cuya comunicacion comienza en la 
creacion y culmina en la encamacion. El termino Adyo;; remite a 
fuentes diversas: la literatura sapiencial judia asimilada por el prolo- 
go de San Juan, identificando Logos-Sabidurla-Cristo, y las especu- 
laciones helenisticas tanto de procedencia platonica como estoica. 
Esta categoria cumplia dos funciones: una, establecer la conexion 
entre la divinidad inaccesible y el mundo; otra, conferir una estructu- 
ra inteligible a toda la realidad, pese a la diversidad de sus formas, 
desde la divinidad al hombre y al cosmos 47 . 


45 Rom. 6,2-3 (BAC p.478). «Aguarda al que esta por encima del tiempo, al 
Intemporal, al Invisible, que por nosotros se hizo visible; al Impalpable, al Impasible 
que por nosotros se hizo visible; al que por todos los modos sufrio por nosotros». A 
Policarpo 3,2 (BAC p.498-499). Cf. Concilio II de Constantinopla (DS 421-438) e 
infra, nota 255 en este mismo capltulo. 

46 Rom. 7,2 (BAC p.479). 

47 Cf. A. GRILLMEIER, o.c., 228-234; B. STUDER, «La perspectiva soteriologica 
de los apologistas griegos», en o.c., 75-92; J. LlEBAERT, o.c., 60-65. 
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El Logos, manifestado y encamado en Cristo, se convierte asi en 
principio de inteleccion de toda la realidad y de toda la historia ante- 
rior, a la vez que en tronco de incardinacion de todas las verdades 
que existen como semillas dispersas en el cosmos y en los hombres. 
El Logos sembrado en el mundo ha aparecido personalmente encar- 
nado en Cristo. Por eso, el es el quicio de toda realidad, el principio 
de toda inteligibilidad, el dinamismo inherente a toda busqueda de 
verdad y de justicia, el recapitulador de todo. Quienes han vivido 
conforme al principio racional propio (logos, conciencia diriamos 
hoy) son cristianos en anticipation, martires como Cristo. Esas ver- 
dades fragmentarias solo encuentran su plenitud y se reconocen a si 
mismas si se encuentran con Cristo. 

«Nosotros hemos recibido la ensenanza de que Cristo es el primo- 
genito de Dios, y anteriormente hemos indicado que el es el Verbo 
del que todo el genero humano ha participado. Y asi quienes vivieron 
conforme al Verbo, son cristianos aun cuando fueran tenidos por 
ateos, como sucedio entre los griegos con Sdcrates y Heraclito y 
otros semejantes» 48 . 

«Ahora bien, cuanto de bueno esta dicho en todos ellos nos perte- 
nece a nosotros los cristianos, porque nosotros adoramos y amamos, 
despues de Dios, al Verbo, que precede del mismo Dios ingenito e 
inefable; pues el, por amor nuestro, se hizo hombre para ser participe 
de nuestros sufrimientos y curarlos. Y es que los escritores tan solo 
oscuramente pudieron ver la realidad gracias a la semilla del Verbo 
^ en ellos ingenita» 49 . 

Justino pertenece a los llamados posteriormente teologos del 
Verbo, que situan su generacion como una procesion de amor en el 
interior de Dios. Es dificil, sin embargo, precisar si se trata de una 
generacion en el sentido de la teologia posterior o de una creacion en 
funcion del cosmos y, por tanto, en linea con el subordinacionismo. 
La perspectiva cosmologica del mundo griego, con quien Justino 
dialoga, conforma su lenguaje y no sabemos si es que afirma tam- 
bien de Cristo lo que alii se afirma del demiurgo o si esto es todo y 
solo lo que el dice sobre Cristo: 

«Su Hijo, aquel que solo propiamente se dice Hijo, el Verbo que 
esta con el antes de las creaturas y es engendrado cuando al principio 
creo y ordeno por su medio todas las cosas, se llama Cristo por su un- 
cion y por haber Dios ordenado por su medio todas las cosas» 50 . 

48 1 Apol. 46,2-3, en Padres Apologetas Griegos (s.II) (BAC, Madrid 1954) 
232-233. 

49 II Apol. 13,4-5 (BAC p.277). 

50 Ibid. 5,3 (BAC p.266). 
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Justino funda la superioridad del cristianismo respecto de la filo- 
sofia y de otras comprensiones de la realidad en lo que con termino- 
logia posterior llamaremos la «encamacion» del Logos. Este toma 
nuestra humanidad, explicada con una formula tricotomica ( 0041 a, 
Xoyoq, yu/fj) que tendra su equivalente en la tambien tricotomica de 
San Ireneo ( 0041 a, vj/uxb- uveupa). 

«Asi pues, nuestra religion aparece mas sublime que toda humana 
ensenanza, por la sencilla razon de que el Verbo entero, que es Cris- 
to, aparecido por nosotros, se hizo cuerpo, logos y alma. 

Porque cuanto de bueno dijeron y hallaron jamas filosofos y legis- 
ladores, fue elaborado por ellos segun la parte del Verbo que les 
cupo, por la investigation e intuition. Mas como no conocieron al 
Verbo entero, que es Cristo, se contradijeron tambien con frecuencia 
unos a otros» 53 . 

Con esta cristologia del Logos inmanente a Dios (evSidGexoq) y 
proferido en el mundo (repoqopiKog), San Justino muestra por prime- 
ra vez la significacion universal de Cristo; y de esta forma hace al 
cristianismo heredero de la historia anterior e iluminador de la poste- 
rior. Tal universalization del cristianismo la realiza al mostrar que 
Cristo es el tronco del que las ramas de toda verdad, justicia y espe- 
ranza reciben su savia; el cuerpo perfecto respecto del cual otras 
creaciones son torso o ffagmento. Todos los demas saberes y virtu- 
des previas a su venida son semillas del Verbo, en el que se recono- 
ceran como tales al verlo encamado y en persona 52 . El es el Logos 
total, recapitulador y consumador. Los cristianos «viven ya no con- 
forme a una parte del Verbo seminal sino conforme al conocimiento 
y contemplation del Verbo total, que es Cristo» 53 . Socrates exhorta- 
ba a los hombres al conocimiento de Dios por medio de la investiga- 
cion de la razon diciendo: 

«“A1 padre y artifice del Universo no es facil hallarle, ni una vez 
que le hayamos hallado es facil decirlo a todos” [Platon, Timeo 28c]. 
Que fue justamente lo que nuestro Cristo hizo por su propia virtud. 
Porque a Socrates nadie le creyo hasta dar su vida por esta doctrina; 
mas a Cristo, que en parte file conocido por Socrates — pues el era y 


51 Ibid. 10,1-2 (BAC p.272). 

52 Cf. A. VON HARNACK, Lehrbuch der Dogmengeschichte I, 525-550 (El cris- 
tianismo como religion revelada y rational). Esto no significa necesariamente con- 
vertirlo en un deismo como quiere Hamack, ibid., 546: «Los apologistas han hecho 
del cristianismo una religion deista para todo el mundo, sin abandonar la literalidad 
de los antiguos 5i8dypaTci mi paOfjpaTa de los cristianos». Cf. A. VON HARNACK, 
Die Mission und Ausbreitung des Christentums (Berlin 1924-Wiesbaden 1995) 
220-258. 

53 IIApol. 7,3 (BAC p.269). 
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es el Verbo que esta en todo y el fue quien por los profetas predijo lo 
por venir y quien, hecho de nuestra naturaleza, por si mismo nos en- 
seno estas cosas — , a Cristo, decimos, no solo le han creido filosofos 
y hombres cultos, sino tambien artesanos y gentes absolutamente ig- 
norantes, que han sabido despreciar la opinion, el miedo y la muerte. 
Porque el es la potencia (Sovapic) del Padre inefable y no vaso de 
mera razon» 54 . 


8. Meliton de Sardes: una cristologia pascuai de caracter 

himnico y parenetico 

Uno de los autores mas significativos de finales del siglo ii es 
Meliton de Sardes, con su Homilia sobre la Pascua 55 . Es el primero 
que centra la cristologia en el misterio pascuai como unidad de 
muerte y resurrection de Cristo, siendo al mismo tiempo causa de 
nuestra salvacion y consumacion del misterio del Senor encamado al 
pasar Cristo de este mundo al Padre. Une el doble sentido etimologi- 
co de Pascua, derivado del hebreo pasah (transito, salida de la tierra 
de Egipto, aplicado ahora al paso de Cristo de este mundo al Padre) 
y el griego jtdox,a derivado de rcaGeiv (padecer, referido ahora a los 
sufrimientos de Cristo en su pasion por nosotros). El interes primor- 
dial de este texto es el soteriologico, luego el historico-teologico y 
fmalmente el cristologico en sentido estricto. Su genero literario es 
parenetico y el estilo es mas bien himnico. Como canto a la salva- 
cion, que Cristo nos logra con su pascua, es una relectura de todas 
las figuras del AT en clave cristologica: todas sus prefiguraciones o 
figuras (twcot) son realizadas en el NT, y desde el son descubiertas 
en cuanto tales 56 . Cristo estaba presente en cada uno de los persona- 
jes veterotestamentarios que anticipaban un aspecto de su figura, 
mensaje o pasion. La Ley (vopoq) se ha convertido en la Palabra (Xo- 
yoq) 57 . Es el primer autor que utiliza el verbo oapKoto, si bien prepa- 
rado por San Justino que usa en pasiva oapKOTioieco 58 . En razon de 
la encamacion, Cristo es Dios y hombre 59 . Por eso puede decir que 

54 Ibid. 10,6-8 (BAC p.273). 

55 Cf. A. GRILLMEIER, o.c., 234-239; J. LlfiBAERT, o.c., 62-65. Edicion de la 
Homilia: Stir la Paque et Fragments (SC 123; Paris 1966). 

56 «La salvacion del Senor y la verdad han sido prefiguradas en el pueblo de 
Israel y las prescripciones del evangelio han sido de antemano proclamadas por la 
ley». Peri Pdscha n.39 (SC p.81). 

57 Los numeros 7-9 son un juego de contraposiciones: Ley-Logos, Figura-Ver- 
dad, Cordero-Hijo, Hombre-Dios (SC p.65). 

■ 58 Peri Pdscha n.70: oapiaoBeli; (SC 98). Cf S. IRENEO, Adv. Haer. I, 9,3. 

> 59 Ibid, n.5 (SC p.62). 
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«Cristo lo contiene todo» 60 . Acumula una serie de frases para con- 
traponer los predicados de Dios y del hombre: «Aquel que es Dios es 
puesto en la muerte». A su vez «el que por el Espiritu [= naturaleza 
divina] es incapaz de morir ha matado a la muerte». «Impassibilis 
patitur-Iudex iudicatur». El fragmento XIII es el exponente maximo 
de este intercambio de destino entre el etemo y el mortal, Dios y el 
hombre, el Santo y el pecador 61 . 

Desde aqui aparece clara su afirmacion de la dualidad de Cristo 
con expresiones anticipadoras del futuro 62 . El genero literario him- 
nico y de bendicion del NT encuentra en este autor una admirable 
prolongation y explicitacion parenetica, acumulando una larga lista 
de epitetos dirigidos a Cristo 63 . 


III. TRES MODELOS DE CRISTOLOGIA DEFICIENTE 
Y TRES GRANDES TE6LOGOS 

La novedad de Cristo (que segun San Ireneo no radica en otro 
fundamento que en su propia persona 64 , que por tanto no es deduci- 
ble ni reducible a nada anterior o ajeno a ella y que hay que descubrir 
en el encuentro con su destino, en la admiracion de su figura y en la 
perscrutacion de su doctrina) ha ido siendo descubierta por compara- 


60 «£l es todas las cosas; en cuanto juzga ley, en cuanto ensena Logos; en cuan- 
to salva gracia; en cuanto engendra Padre; en cuanto engendrado Hijo; en cuanto su- 
fre cordero; en cuanto enterrado es hombre; en cuanto que resucita Dios». Ibid, n.9 
(SC p.65). 

61 «Et horruit creatura, stupescens ac dicens: Quidnam est hoc novum myste- 
rium? Iudex judicatur, et quietus est; invisibilis videtur, neque erubescit; incom- 
prehensibilis prehenditur, neque indignatur; incommensurabilis mensuratur, neque 
repugnat; impassibilis patitur, neque ulciscitur; inmortalis moritur, neque respondet 
verbum; coelestis sepelitur et (id) fert. Quid est hoc novum mysterium?». Frag. XIII, 
11-18 (SC p.238). 

62 «Como era Dios y hombre perfecto a la vez, el mismo nos dio a conocer sus 
dos sustancias: su divinidad por los milagros realizados durante los tres anos conse- 
cutivos al bautismo; su humanidad durante los treinta anos anteriores al bautismo, en 
los que el oculto los signos de su divinidad por las imperfecciones inherentes a la 
came, aim cuando el era Dios desde toda la etemidad». Ibid. VI, 11-17 (SC p.226). 

63 Cf. B. STUDER, «E1 misterio de Cristo en la oracion y en la parenesis», en 
Dios Salvador.... 45-58. 

64 «Pero, si os surge la cuestion y preguntais: “<,Que ha traido de nuevo el Senor 
con su venida?”, reconoced que ha traido toda la novedad trayendo su propia perso- 
na, que habla sido anunciada de antemano. Porque esto es lo que habia sido preanun- 
ciado: que la novedad vendrla innovando y vivificando al hombre». Adv. Haer. IV, 
36,1 (SC 100 p.346). Cf. A. ORBE, «La novedad de Cristo», en Espiritualidad de San 
Ireneo (Roma 1989) 125-150. 



cion con las dos grandes expresiones religiosas y culturales ante las 
que se afirma la fe cristiana: el judaismo y el helenismo, con su res- 
pectiva comprension de Dios, del hombre y del mundo. 


1 . Cristo, mero hombre en continuidad con el AT (ebionismo) 

En el siglo ii encontramos un sistema cristologico que reduce a 
Cristo a las posibilidades y limites de lo que la ley de Moises y la es- 
peranza judia permitian. Cristo no trascendia el AT. Ya vimos como 
hay un judeocristianismo autentico, que lee la novedad de Cristo 
como consumacion de la esperanza judia y en una perfecta ortodoxia 
le reconoce como Hijo de Dios 65 . A diferencia de estos, otros judeo- 
cristianos rechazan el nacimiento virginal de Jesus, considerando 
que ha nacido de Maria y Jose como los demas hombres, y que por 
consiguiente es un mero hombre. Estos grupos han sido caracteriza- 
dos como ebionitas. ‘Ebion significa, en hebreo, pobre. La palabra 
puede significar, sin mas, los fieles de la comunidad de Jerusalen, 
designada con ese termino en el NT 56 . Hipolito y Tertuliano consi- 
deran que Ebion es el fundador de la secta y Origenes transpone el 
sentido etimologico de la palabra a su sentido espiritual. Son llama- 
dos ebionitas porque en realidad son pobres de inteligencia. 

«Celso no advirtio que los judios que creen en Jesus no han aban- 
donado la ley de sus padres, pues viven conforme a ella, y llevan el 
nombre de su pobreza en la interpretation de la ley. Y es as! que po- 
bre se dice entre los judios “ebion” y ebiones o ebionitas se llaman 
aquellos judios que han recibido a Jesus [solo] como Mesias» 67 . 

Hay que percatarse de la dificultad religiosa del alma judia para 
integrar en su experiencia del Dios, uno y unico, la divinidad de 
Cristo. Estos judios aceptaron el mensaje profetico de Jesus, pero ne- 
garon la trascendencia divina de su persona. Y dado el abismo que 
Gen 1 abre entre el Creador y su creatura, no habria otra solution 
que considerarlo como hombre, solo hombre, mero hombre, por mas 
excelsa que fuera su moralidad, profunda su doctrina o radical su 
profetismo. Su cristologia quedara durante siglos como el modelo ti- 
pico de una comprension reduccionista de Cristo. Su simbolo son las 

65 Cf. S. JUSTINO, Dial. 67 (BAC 116 p.421-423); S. IRENEO, Adv. Haer. I, 
26,1; III, 11,7; III. 21,1. 

66 Cf Rom 15,26; Gal 2,10. 

67 ORlGENES, Contra Celso 2,1 (BAC 271 p. 107). «Hay dos sectas de ebionitas: 
unos confiesan como nosotros que Jesus nacio de una virgen; otros que no nacio vir- 
ginalmente sino como los otros hombres». Ibid. 5,61 (BAC 271 p.383-384). 
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expresiones griegas xj/iA-oq dvOpconoc, nudus homo, mero hombre, 
que repetiran teologos y concilios hasta el final de la Patristica. 
Quienes afirman que Cristo es solo hombre y no Hijo de Dios, seran 
«ebionitas» sin mas. 

«Los que llamamos ebionitas admiten que el mundo ha sido he- 
cho por el Dios verdadero, pero por lo que se refiere al Senor profe- 
san las mismas opiniones que Cerinto y Carpocrates» 68 . 

Tertuliano acerca esta opinion a la cristologia angelica: 

«Esta opinion podria convenir a Ebion, quien representa a Jesus 
como un hombre, nada mas que un hombre (nudum hominem), un 
simple descendiente de la raza de David, que no es al mismo tiempo 
el Hijo de Dios, aun cuando en verdad mas glorioso que los profetas, 
y anade que en el actuaba un angel, como en aquel Zacarias» 69 . 

Mas alia de los ambitos del judeocristianismo esta comprension 
de Cristo se convertira en un adopcionismo, tal como en epoca pos- 
terior (260) se le achaca a Pablo de Samosata. Con esta herejia se 
inicia la logica de comprension dualista del cristianismo segun el bi- 
nomio: solo existen Dios y su profeta. En diversas variantes opera en 
el judeocristianismo, el arrianismo, el mahometismo, el liberalismo 
y aquellas otras comprensiones sostenidas entre cristianos que no ad- 
miten la innovation radical de la encamacion, como constitution 
personalizadora de una humanidad por Dios, y en consecuencia nie- 
gan la Trinidad. Se da entonces una nivelacion del cristianismo redu- 
ciendolo a un monoteismo exclusivo: solo existen Yahve y su profeta 
Moises, Dios y su profeta Cristo, Ala y su profeta Mahoma. 

El juicio definitivo sobre estos grupos lo establece Eusebio de 
Cesarea. «Y es que pensaban de el que era simple y comun hombre 
(v|nA,ov pev yap auxov mi koivov rp/ouvxo), justificado a medida que 
progresaba en su caracter» 70 . «Tampoco estos confesaban que por 
ser Dios Verbo y Sabiduria preexistia ya» 71 . «Pablo de Samosata, 


68 S. IRENEO, A dv. Haer. 1, 26,2 (SC 264 p.347). La formula llega hasta el Con- 
cilio II de Constantinopla (553) que acusa a Teodoro de Mopsuestia y a Ibas de Ede- 
sa de dividir a Cristo (uno es el Verbo Dios y otro el hombre Jesus). Antes del bautis- 
mo era «puro hombre»; por el bautismo habria merecido la gracia del Espiritu Santo 
y la filiation, y por la resurrection se habria tornado inmutable e impecable (DS 434; 
437). Ver citas patristicas de esta frase en los indices de Xiberta, Grillmeier y SC 217 
p.388. 

69 De carne Christi 14,5 (SC 216 p.270-272) con las notas explicativas en SC 
217 p.386-389: «Reasumpcion del argumento antiebionita: en que sentido Cristo es 
llamado angel por la Escritura». 

70 Eusebio, Hist. Eel Ill, 27,2 (BAC 349 p.168). 

71 Hist. Eel III, 27,3 (BAC 349 p. 168). ■■ , 



contrariamente a la ensenanza de la Iglesia, tenia de Cristo pensa- 
mientos bajos y a ras de tierra, diciendo que por naturaleza fue un 
hombre comun (dpovijaavioq o'jq koivou ti'iv (Jhjctiv dvBpcojxou yevo- 
pevon)» 72 . En adelante las posmras estaran claramente diferencia- 
das, segun que se refieran a Cristo como \|/iA,o<; dvGpomoq, simple 
hombre, o introduzcan un BeoXoyeiv xov Xptoxov, un pensar de el 
como Dios, entonarle canticos como a Dios, adorarle como a Dios y 
esperar salvacion de el como de Dios 73 . 


2. Cristo, la alternativa al Dios del AT (marcionismo) 

En los antipodas del ebionismo esta la doctrina de Marcion. 
Frente a la anexion de Cristo al AT por parte de los ebionitas, Mar- 
cion postula la radical separation y contraposition de Cristo respec- 
to del Dios, de la historia y moral representadas por el AT. Marcion 
no quiere ser fundador de una nueva Iglesia sino reformador del 
mensaje de Jesus, que habria sido deformado por la Iglesia. Estable- 
ce una ruptura entre el Dios que se revela en el AT y el que se revela 
en Jesucristo. El Dios del AT, el Creador de este mundo, es violento, 
«malo», y no es conciliable con el Dios misericordioso, el Dios bue- 
no y Padre de Jesucristo. La creacion pertenece a otro orden y no es 
integrable con el orden de la redencion. Las caracteristicas propias 
de cada Dios las define en su obra Antitesis: lo propio de uno es la 
ley, del otro el evangelio; el uno es Justo, el otro Misericordioso; uno 
es Juez, el otro Redentor; el uno se nos revela en la creacion del 
mundo caduco, el otro en la mision del Hijo. Marcion, haciendo de 
Pablo la clave y el criterio para comprender la revelation y la fe cris- 
tianas, es la primera expresion del catarismo y dualismo soteriologi- 
cos. Cada cual en una forma se concentran en la obra de redencion, 
saltando sobre la obra de creacion. Separan a Cristo del AT y del 
Dios que ha revelado su designio de salvacion para el hombre. Des- 
de esta perception que contrapone la redencion a la creacion, y el 
Dios de Jesucristo al Dios del AT, relee el NT y selecciona los escri- 

72 Ibid. VI, 27,2 (BAC 350 p.483). 

73 «Me estoy refiriendo a las obras de los hermanos antenores [...] Justino. Mil- 
ciades, Taciano, Clemente y otros muchos; obras todas en las que atribuyen la divini- 
dad a Cristo (ev otq araoiv eeoXoyEixai 6 Xpiaxoi;). Porque, ^quien desconoce los li- 
bros de Ireneo, de Meliton y de los restantes, libros que proclaman a Cristo Dios y 
hombre? los muchos salmos y canticos escritos desde el principio por hermanos 
creyentes que cantan himnos al Verbo de Dios, al Cristo, atribuyendole la divinidad 
(xov Xoyov xou 0eou xov Xpiaxov ■bpvoocn.v 6eoXoyouvxe<;)?». Ibid. V, 28,4-5 (BAC 
349 p.340). 
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tos que estan de acuerdo con su teoria. Descartado todo el Antiguo, 
elige del Nuevo solo aquellos libros que en la llnea de San Pablo 
subrayan la misericordia y la accion redentora, descartando las afir- 
maciones que segun el mantienen rasgos judaicos. De esta forma 
forzo a la Iglesia a enumerar los escritos que ella consideraba expre- 
sion autentica y normativa de la revelation de Cristo. Surge asi la 
primera lista fUndamentalmente completa del canon de las Escritu- 
ras, que cerrara de manera definitiva el Concilio de Trento. 

Marcion al separar a Cristo del Dios del AT, y desconectar la 
obra de redencion de la obra de creation, rompe la unidad de la his- 
toria salvifica, dejando al hombre enfrentado con Cristo en un vacio 
de realidad anterior. Es significativo que figuras como Marcion, Lu- 
tero y Hamack no hayan sabido que hacer con el AT y el pueblo ju- 
dio. Tal aislamiento de Jesus respecto de su pueblo y de la historia en 
que surge, tuvo por extrana, o logica, consecuencia rechazar el AT 
del canon y aislar tambien a Jesus respecto de la Iglesia. Dejan asi a 
Cristo entre dos abismos de soledad, como tronco sin la raiz de la 
que nace y sin las ramas-frutos que produce. Por su parte el cristiano 
queda confrontado a solas con el Cristo solo. 

«La Iglesia arrojo a Marcion de su seno muy merecidamente, y no 
solo por la distincion de los dos dioses ni tampoco por su drastica 
manipulation de los libros sagrados, sino ante todo por las graves ca- 
rencias de su cristologla, que es un punto que no suele recibir la aten- 
cion que merece (entre otros de Hamack). De estas carencias de su 
cristologla se desprenden todos los restantes motivos de crltica» 74 . 


3. Cristo, apariencia-aparicion de Dios en el mundo 
(docetismo-gnosticismo) 

Una tercera gran linea de pensamiento cristologico puede ser 
reunida bajo esta doble denomination: docetismo-gnosticismo 75 . Es iH 

la respuesta del otro mundo cultural con el que se encuentra el evan- 
gelio: el helenismo. Su idea de la trascendencia absoluta de Dios, es 9 

decir de to divino y de los dioses, y el carecer de la categoria de crea- 9 

cion, solo le permite pensar la relacion de Dios con el mundo en ca- ™ 

74 B. Aland, «Marcion, marcionismo», en DPAC II, 1355. Se refiere a la obra ; 

clasica de A. VON HARNACK, Marcion, das Evangelium vom fremdem Gott (Leipzig 
1924-Darmstadt 1964). Cf. A. LlNDEMANN, Paulus im altesten Christentum (Tiibin- • 

gen 1979) 378-395. 

75 Cf. J. LlEBAERT, L ’Incarnation..., 53-57; A. GRILLMEIER, «“Solvere Chris- 
tum” (1 Jn 4,3): sobre las herejias cristologicas del siglo II», en Cristo en la tradition 
cristiana, 210-222. 
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tegorias de aparicion, roce, destello, tacto y desaparicion. Pueden 
pensar una epifania de lo divino, pero nunca una encamacion de 
Dios. En los Hechos de los Apostoles encontramos expresada esta 
mentalidad del paganismo. Cuando Pablo realiza en Listra un mi- 
lagro, curando a un paralitico, la reaction de los licaonios es esta: 
«Dioses en forma humana han descendido a nosotros» (Hch 14,11). 
En el paganismo la manifestation de Dios se hace por lafigura (luz 
y forma); en el judaismo por la palabra (profetismo y mision); en el 
cristianismo por la persona (encamacion del Hijo y donation del 
Espiritu Santo). 

Ya en el NT encontramos este rechazo de la union entre el Hijo 
de Dios y el hombre Jesus, es decir de la encamacion, desde el pre- 
supuesto implicito de que la materia es mala, la came ajena a Dios y 
el mundo no resultante de una voluntad originaria del Dios creador 
sino resultado de una caida, degradation o condenacion 76 . Esto ha 
llevado a dos consecuencias cristologicas graves: por un lado a dis- 
tinguir dos Cristos, uno trascendente y perteneciente al mundo supe- 
rior (el Verbo) y otro visible y pasible, que es su envoltura exterior 
(el hombre Jesus). Por otro lado ha llevado a asignar a Cristo formas 
no camales de corporeidad (cuerpo espiritual, astral, angelico...). 
Consiguientemente la realidad de la encamacion, pasion y crucifi- 
xion, perdian verdad en el y potencia salvadora para nosotros. Se 
preguntan cuando descendio el Cristo trascendente sobre el hombre 
Jesus (bautismo) y cuando lo abandono (momento anterior a la cru- 
cifixion). Los gnosticos Valentin, Marcion, Apeles, Basilides com- 
parten un dualismo metafisico, que se reduplica en un dualismo a la 
hora de comprender la historia de la salvation y la realidad de Cris- 
to, la Iglesia y la redencion. La gnosis de Valentin es radicalmente 
doceta. Para ellos Jesus es una apariencia, su humanidad es espiritual 
y su came pneumatica, muriendo una muerte solo aparente. Jugando 
con un texto de San Marcos, Basilides llega a decir que quien murio 
en la cruz fue Simon de Cirene, y que Cristo desaparecio en el mo- 
mento en que aquel le tomo la cmz. 

Tenemos aqui la repercusion cristologica de la comprension grie- 
ga de Dios y de su relacion con el mundo. «Dios no se mezcla con 
los hombres», habia repetido Platon 77 . Seria indigno de Dios ocu- 
parse de los mortales u oir su oration. El Etemo no puede ser tempo- 

76 «Todo espiritu que divide a Jesus (otra variante textual: “que no confiesa que 
Jesus ha venido en came”) no es de Dios, es el anticristo» (1 Jn 4,3; cf. 2,22). La 
TOB comenta: «La herejia condenada aqui consiste en disociar a Cristo, ser celeste y 
glorioso, del hombre Jesus, que ha vivido y ha muerto entre nosotros; esto equivalla 
practicamente a negar la encamacion». 

77 Cf. Simposio 203a; Republica 2,20. 
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ral ni el Impasible padecer. La materia y lo divino son dos mundos 
contrapuestos e irreconciliables. Nacer, padecer, llorar, ser engendra- 
do, morir, son acontecimientos que no pueden ser predicados de 
Dios. Aqui aparece como la categoria de creacion separa al judeo- 
cristianismo de todas las filosofias y religiones, las de entonces y las 
de ahora. Porque la creacion es ya el autootorgamiento de si mismo 
que Dios hace a lo otro, suscitandolo para que exista por participa- 
tion a su propia vida, de forma que existir lo otro es existir Dios 
como lo otro. La realization definitiva de la idea de creation es la 
encarnacion. Ahora bien, donde tal idea de creacion no existe, el 
abismo entre Dios y el mundo es insalvable. Para el mundo griego 
solo habia dos soluciones: o bien un dualismo radical de principios 
etemos (Oeoq-^ucnq) o bien un panteismo de naturaleza religiosa 
(Plotino), que no establece diferencia cualitativa entre lo divino y lo 
cosmico, o si la establece, solo mediante «procesiones» diferencia- 
das en unico proceso y desde un mismo principio. La idea biblica de 
creacion lleva consigo las categorias de Dios (misterio sagrado) y 
del hombre (imagen de Dios, libertad, persona, vocation, mision, 
historia, esperanza absoluta). 

Desde aqui hay que entender la dialectica de un hombre como 
Tertuliano frente a los marcionitas y a todas las demas formas de 
gnosticismo, en cuanto expresion de una teologia y de una metafisi- 
ca previas. La objecion de los paganos contra el cristianismo respon- 
de sobre todo a una preocupacion religiosa: la encarnacion pondria 
en peligro la verdadera divinidad de Dios. Tertuliano recoge y res- 
ponde asi a esa objecion: 

«Si Dios hubiese nacido, y verdaderamente se hubiera revestido 
de humanidad, habria dejado de ser Dios». «Niego que Dios se hu- 
biera convertido en hombre, naciendo y teniendo un cuerpo carnal, 
porque quien es sin fin, es necesario que no sea transformable. Con- 
vertirse en algo es perder el estado anterior. No hay transmutation 
para quien no puede tener fin» 78 . 

Ante tal objecion de que Dios dejaria de ser Dios si la encama- 
cion fuera real, el responde con la enunciation jubilosa de un princi- 
pio: «Periculum enim status sui Deo nullum est» = No hay peligro 
de que Dios pueda decaer de su condicion divina 19 . 


78 «Si natus fuisset et hominem vere induisset, Deus esse desisset, amittens 
quod erat, dum fit quod non erat». «Nego Deum in hominem vere conversum ita ut et 
nasceretur et came corporaretur, quia qui sine fine est etiam inconvertibilis sit neces- 
se est. Converti enim in aliud finis est pristini. Non competit ergo conversio eius cui 
non competit finis». TERTULIANO, De came Christi III, 4 (SC 216 p.218). 
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De aqui arranca una reflexion metafisica en la que Tertuliano 
muestra que ese raciocinio traslada la condicion de las cosas a Dios. 
Lo propio de aquel es que puede suscitar una realidad distinta de si, 
compenetrarse con sus creaturas y convertirse en todo permanecien- 
do si mismo. Las cosas si cambian dejan de ser si mismas; Dios, por 
el contrario, puede cambiar y perdurar 80 . Con ello aparecen los pro- 
blemas de fondo: ,;,que es la encarnacion: mostracion, apariencia, in- 
corporation de Dios en el cuerpo de Cristo, transformation de este 
en el ser de Dios, o suscitacion de una humanidad en la que Dios es 
de manera suprema, haciendola a ella ser tambien de manera nueva? 
Todos los problemas sobre la persona, la union de las naturalezas y 
la relation entre ellas, estan siendo anticipados aqui. 

La gnosis domina todo el siglo n. Ireneo y Tertuliano son la res- 
puesta cristiana a esta ideologia, que es la primera gran altemativa 
teorica que, nacida dentro de el, sufrio el cristianismo. La gnosis es un 
sistema de pensamiento y una propuesta de salvation, que supone la 
ruptura con la historia, la comunidad eclesial y la fijacion positiva del 
contenido de la fe. La herejia y la filosofia sumadas oifecian una for- 
ma de conocimiento que se consideraba superior a la que proponia la 
gran Iglesia. A esta la consideraban valida solo para los creyentes sen- 
cillos (camales), no para los intelectuales (gnosticos, espirituales). 


4. Ireneo. Cristo o la unidad de Dios, el valor de la historia 
y la salvation de la carne 

San Ireneo ha sido redescubierto en nuestro siglo desde una do- 
ble perspectiva. La primera es la del renacimiento patristico, llevado 
a cabo por la voluntad positiva tanto de sacar a flote la cristologia 
propia de sus dialogantes gnosticos (A. Orbe ) 81 como de ofrecer 
nuevas categorias al pensamiento sistematico actual que superen las 

80 «Sed nihil Deo par est; nature eius ab omnium rerum conditione distat. Si 
ergo quae a Deo distant, a quibus et Deus distat, cum convertuntur amittunt quod 
fuerunt ubi erit diversitas divinitatis a caeteris rebus nisi ut contrarium obtineat id est 
ut Deus et in omnia converti possit et qualis est perseverareln . De carne Christi III, 
5 (SC 216 p.2 1 8). 

81 Entre sus numerosas obras citamos solo: A. ORBE, Cristologia gnostica. 
Introduction a la soteriologia de los siglos II y III, I-II (Madrid 1 976); Id., Introduc- 
tion a la teologia de los siglos II y III (Roma-Salamanca 1988); Id., Antropologia de 
San Ireneo (Madrid 1969); ID., «ireneo de Lyon», en DPAC I, 1098-1 105. La biblio- 
grafia completa de sus trabajos en E. ROMERO POSE, Pleroma. Miscelanea en home- 
naje al P. A. Orbe (Santiago de Compostela 1990); IRENEO DE LYON, Demostracion 
de la predication apostolica (Madrid 1992) 43-47; ID., La obra escrita del P. A. 
Orbe, en: RET 59 (1999) 149-198. 
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categories escolasticas (H. de Lubac) 82 . A su vez la «teologia de la 
salvacion» (Historia salutis, Heilsgeschichte) ha encontrado en el un 
precedente y un paradigma. Junto con San Agustln es el autor que 
mas ha influido y ha sido mas citado, tanto en el Concilio Vaticano II 
como en el Catecismo de la Iglesia Catolica. El giro de la metaflsica 
a la historia, del concepto que demuestra a la figura que anticipa y al 
tiempo que realiza la verdad, va unido en nuestro siglo al redescubri- 
miento de San Ireneo. 

«Hasta los teologos pertenecientes a la “escuela de la historia de 
la salvacion” [...] apenas ha existido un teologo que haya visto con la 
claridad de Ireneo que el anuncio cristiano pasa por los mismos ava- 
tares que la historia de la salvacion, que la obra historica de la re- 
dencion ocupa el centro de urn linea que lleva desde el AT hasta el 
retorno de Cristo» 83 . 

Cristo puede ser pensado en cuatro perspectivas o relaciones 
distintas: 

— perspectiva cosmologica (relacion con el cosmos y la 
creation); 

— perspectiva soteriologica (relacion con el hombre bajo el pe- 
cado en lejania y carencia de Dios); 

— perspectiva teologica (relacion con Dios en el orden de la na- 
turaleza y de la voluntad); 

— perspectiva antropologica (relacion con el ser del hombre y 
su constitution humana). 

Ireneo ve a Cristo primordialmente en perspectiva soteriologica 84 , 
a diferencia de los Apologistas que lo habian comprendido como Lo- 
gos, sobre todo al servicio del surgimiento e inteleccion del cosmos y 
en relacion con la filosofia. Esta actitud responde intentando superar 
la orientation fundamental de la gnosis, que se propone iluminar al 
hombre para que conociendo su origen, el de Cristo y el del mundo, se 
reencuentre a si mismo y, retomando, se reintegre a la Plenitud origi- 
naria. Frente a las complicadas elucubraciones sobre el Pleroma, los 


82 Cf. H. DE LUBAC, Memoire surl' occasion de mes ecrits (Namur 1989); M. J. 
RONDEAU, «L’homme de la Tradition)), en Henri de Lubac et le mystere de l ’Eglise. 
Etudes Lubaciennes, I (Paris 1999) 89-114. 

83 O. CULLMANN, Cristo y el tiempo (Barcelona 1968) 44. 

84 «In novo Testamento ea, quae est ad Deum, fides hominum aucta est, addita- 
mentum accipiens Filium Dei ut et homo fieret particeps Dei». Adv. Haer. IV, 28,2 
(SC 100 p.756). Cf. A. GRILLMEIER, o.c., 239-248; J. LIEBAERT, o.c., 65-72; 
B. STUDER, «La doctrina antignostica de la “Salus camis”», en o.c., 93-108; J. I. 
GonzAlez-Faus, Carne de Dios. Significado Salvador de la encamacion en la teo- 
logia de Ireneo (Madrid 1969). 
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eones, las ogdoadas... y la inmensa complication de la cristologia 
gnostica, Ireneo lleva a cabo una identification, simplification y ex- 
ploitation de la cristologia, por retorno a lo especifico cristiano como 
historia de la salvacion en el tiempo, la came y la Iglesia. 

Por primera vez se plantea la cuestion del lugary criterio de la 
verdad de Cristo. qDonde encontrarla y quien tiene autoridad para 
explicitarla? qDonde encontramos el evangelio de Cristo y al ver- 
dadero Cristo del evangelio: en la comunidad apostolica y publica 
de la gran Iglesia o en las doctrinas secretas de los grupos gnosticos 
que se remiten a revelaciones privadas? qCuales son los criterios de 
la fe? Estas son las cuestiones claves a las que responde Ireneo, re- 
mitiendo a la «regla de fe» o al «canon de la verdad» 85 , a las igle- 
sias fundadas por los apostoles, a la sucesion de los obispos que 
han heredado de aquellos el carisma de la verdad, a la expresion 
publica y reconocible de esa verdad en las comunidades, a la linea 
que une los profetas-Cristo-apostoles 86 . Los herejes se forjan una 
verdad y un Cristo a su medida; se reclaman de una revelation y 
tradition secretas que carecen de autoridad apostolica. 

«Solo es verdadera y vivificante aquella fe que la Iglesia ha reci- 
bido de los apostoles y que ella distribuye a sus hijos» 87 . 

El lugar euristico (= donde encontramos a Cristo) y el lugar her- 
meneutico (= donde tenemos las condiciones necesarias para su in- 
terpretation autentica) son las dos cuestiones primordiales de la cris- 
tologia en el siglo de Ireneo y en nuestros dias. Si no respondemos a 
estas dos cuestiones, dejamos la fe en Cristo y al Cristo de la fe a 
merced del mito, del poder y de las ideologias. Las nuevas gnosis de 
nuestros dias (New Age y similares) son tan ajenas al cristianismo y 
tan negadoras de su sustancia religiosa como lo eran las del tiempo 
de San Ireneo. Unas y otras disuelven a Cristo en un mito y a la fe en 
ideologia; uno y otra son creados por la nostalgia o arrogancia del 
hombre; valen lo que el vale, pero no salvan. 

Sobre ese fondo historico San Ireneo restaura los principios fun- 
damentales de una cristologia historicamente situada y soteriologica- 
mente valida. Hay un solo Dios que ha establecido, con coherencia 
interna e integrando el tiempo de maduracion del hombre, un plan de 
salvacion que abarca el Antiguo y el Nuevo Testamento. No hay dos 

85 «Nosotros debemos mantener inalterada la Regia de fe». Demostracion de la 
predication apostolica 3. Cf. Adv. Haer. I, 1,20; I, 9,4; I, 14,3; I, 22,1; III, 1,2-5 y 4; 
IV, 35,2-4. 

86 Cf. ibid. Ill, praef y III, 1-5 (SC 211 p.16-23). 

87 Ibid. III. praef (SC 211 p.18). 


214 P.II. La presencia e interpretation de Cristo en la Iglesia 

economlas de salvacion contrapuestas como afirmaban los marcioni- 
tas. No hay dos dioses diversos, ni dos Cristos, un Logos celeste 
trascendente e impasible, y un hombre Jesus terreno y de este mun- 
do. La idea de la unidad de la economia divina domina todo el pen- 
samiento de Ireneo; por ello, hace una lectura de esa historia descu- 
briendo su logica profunda. Unidad de Dios, unidad de Cristo, uni- 
dad del hombre y unidad del plan divino de salvacion como 
divinizacion. Dividir a Dios o dividir a Cristo es la muerte del cris- 
tianismo y el fin de la salvacion. Cristo es uno y el mismo (elq rai 6 
amoq), dira anticipando formulas de Calcedonia 88 . 

Cristo es el que encabeza ese plan divino y por ello el que lo sin- 
tetiza, lo esclarece apareciendo en la historia y lo recapitula consu- 
mandolo. La idea de recapitulacion es caracteristica suya: 

«Hay pues, un solo Dios Padre, como hemos visto, y un solo Jesu- 
cristo nuestro Senor, que abarco todo el orden de la salvacion y lo re- 
capitulo todo en si. Este “todo” incluye al hombre, creacion de Dios. 
Tambien el hombre file recapitulado, por tanto, al hacerse visible el 
Invisible, comprensible el Inefable, pasible el Impasible, al hacerse 
hombre la Palabra. Lo resumio todo en si, para que, asi como la Pala- 
bra es soberana en lo celeste y espiritual, reine igualmente en lo visi- 
ble y corporeo, asumiendo la preeminencia y constituyendose en 
cabeza de la Iglesia y atrayendolo todo hacia si en el momento 
preciso» 89 . 

Ireneo ve en conexion profunda la encamacion y la redencion: 
solo Dios puede rescatar y divinizar al hombre. Aqui aparece un 
principio guia de toda la cristologia patristica: que la salvacion no es 
resultado de una accion externa, ni de un decreto divino, ni de una 
conquista del propio hombre sino de la accesion de Dios al hombre 
para que, participando el en nuestra came mortal, nosotros poda- 
mos participar en su vida inmortal. Dios es el agente y el contenido 


88 «Sententia eorum homicidialis, Deos quidem plures confingens, et Patres 
multos simulans, comminuens autem et per multa dividens Filium Dei [...] Si enim 
alter quidem passus est, alter autem impassibilis mansit et alter quidem natus est, al- 
ter vero in eum qui natus est descendit et rursus reliquit eum, non unus sed duo 
monstrantur. Quoniam autem unum eum et qui natus est et qui passus est Christum 
Jesumnovit Apostolus». Ibid. Ill, 16,8-9 (SC 21 1 p.318.322). «Dominus noster unus 
quidem et idem existens». Ibid. (SC 21 1 p.316). 

Kl Ibid. Ill, 16,6 (SC 211 p.312-314). Su idea de la recapitulacion (dv<xKe<)>a- 
Xairnni;) remite a Ef 1,10. El verbo tiene dos sentidos: uno de resumir y reunir que se 
expresa en la palabra latina caput como capitulo (= recapitulacion, anticipation y 
sintesis); el otro de encabezar, poner bajo la autoridad de quien es soberano, puede 
dar vida y ordenes, que se expresa en la palabra latina caput como cabeza (= princi- 
pio de vida, de dinamismo, de autoridad). i r. i i ( 
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de la salvacion humana: «, : C6mo podrian ser salvados los hombres, 
si no es Dios mismo quien opera su salvacion sobre la tierra? 
como el hombre llegaria hasta Dios, si Dios no llegase previamente 
al hombre?» 90 . Una cita vale mas que mil explicaciones: 

«E1 ha rescatado y unido el hombre a Dios. Si el hombre no hu- 
biera vencido al enemigo del hombre, este enemigo no hubiera sido 
vencido justamente. Por otro lado, si Dios no hubiera otorgado la sal- 
vacion, no la poseeriamos de una manera definitiva. Y si el hombre 
no hubiera sido unido a Dios, no hubiese podido hacerse participe de 
su incorruptibilidad. Convenia, por tanto, que el Mediador entre Dios 
y los hombres, por su parentesco con cada una de las dos partes, con- 
dujese a ambos a la amistad y concordia e hiciera que Dios asumiera 
el hombre y el hombre se entregase a Dios» 91 . 

Cristo es el Revelador del Padre: «invisibile etenim Filii Pater, 
visibile autem Patris Filius» 92 , el Redentor y Santificador. Esto solo 
lo pudo llevar a cabo por su pertenencia a ambos: «Quoniam vere 
homo et quoniam vere Deus» 93 . Estos textos, que aun no estan utili- 
zados en sentido tecnico estricto, jugaran un papel decisivo en mo- 
mentos posteriores, a la hora de fijar la estructura personal del hom- 
bre Jesus. En el encontramos ya anticipada la teoria de las propieda- 
des de Cristo: lo que le pertenece «secundum quod homo erat» y 
«secundum id quod Deus erat»; lo «propium hominis» y lo «pro- 
pium Dei»; lo que el Verbo es «naturaliter» y lo que es como resulta- 
do de la encamacion 94 . Ya aparecen incluso las afinnaciones de pa- 
ralelismo que orientan hacia la teoria de las dos naturalezas, si bien 
todavia estamos lejos de ella: «secundum ministrationem Verbi qui 
est perfectus in omnibus quoniam Verbum potens et homo verus» 95 . 
Ireneo anticipa parte del vocabulario posterior para expresar la idea 
de union de Dios con el hombre: odpKtoatq, evcootq, unitio, commix- 
tio, communio, habitatio, adsumptio 96 . 

90 «Quomodo possunt salvari, nisi Deus est qui salutem illorum super terram 
operatus est? Et quemadmodum homo transiet in Deum si non Deus in hominem?». 
Ibid. IV, 33,4 (SC 100 p.810). 

91 Ibid. Ill, 18,7 (SC 211 p.448-450; 364). 

92 Ibid. IV, 6,6 (SC 100 p.448-450). Cf. J. OCHAGAVIA, Visibile Patris Filius. A 
Study oflrenaeus ’ Teaching on Revelation and Tradition (Roma 1964). «Filius reve- 
lat agnitionem Patris per suam manifestationem. Agnitio enim Patris est Filii mani- 
festatio: omnia enim per Verbum manifestantur». Adv. Haer. IV, 6,3 (SC 100 p.442). 

93 Ibid. IV, 6,7 (SC 100 p.452). 

94 Cf. ibid. Ill, 9,2; III, 19,2; V, 17,3; V, 21,1; III, 21.4; IV, 24,2. 

95 Ibid. V, 1,1,15 (SC 153 p. 1 8). 

96 Cf. ibid. Ill, 18,3; III, 19,1; V, 14,4; IV, 33,11; III, 18,7; IV, 34,4; IV, 20,4; 
III, 20,2; IV, 33,4. «Vani autem et Ebionaei, unitionem Dei et hominis per fidem non 
recipientes». Ibid. V, 1,3. 
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Toda esta reflexion esta elaborada sobre un honzonte histonco y 
con una intencionalidad sotenologica mostrar la salvacton del hom- 
bre entero por el divino intercambio que Dios ha hecho con nosotros 
en la encamacion 

«Solo seguimos a un solo maestro seguro y vendico, el Verbo de 
Dios, Jesucristo Senor nuestro, quien por su inmenso amor se ha he- 
cho lo que nosotros somos para hacer de nosotros lo que el es» 97 

Ireneo, sin embargo, no ha elaborado una antropologia refleja 
pomendola en correlacion con la cristologia 6 Que sigmfica decir 
que Cristo es un hombre perfecto? Unas veces ofrece una antropolo- 
gia dicotomica y otras en cambio tricotomica, sin que podamos deci- 
dir si el pneuma es un elemento constitutive originano del hombre o 
por el contrano, como mas bien parece, es el elemento divino comu- 
mcado al hombre perfecto, la gracia o la sobrenaturaleza En cual- 
quier caso esto supone que no existe un hombre cerrado o cerrable 
sobre su mundo, sino que su real perfeccton, a la que esta destinado 
y que por ello ya le es natural y necesaria, incluye el Espintu El es 
su ley, su Xoyoq, y por ello el que nos otorga la verdadera autonomia 

«E1 hombre perfecto consta de came, alma y espintu El espintu 
es el que salva y configura, la came en cambio es la que es unida y 
formada, el alma es el elemento mediador entre los otros dos» 98 


5 Tertuliano. Las dos naturalezas, la union del hombre 
y Dios en Cristo 

Tertuliano elabora su cristologia en un contexto mas amplto el 
politeismo pagano, el monarquiamsmo que compromete la confe- 
ston de fe en el Padre, el Hijo y el Espintu, el gnosticismo o marcio- 
ntsmo que comprometen la realidad del Salvador y con ello la salva- 
cion del hombre 99 Desde estos distintos frentes, ayudado por su for- 
macion oratona y juridica, Tertuliano es el lmciador de una serie de 
formulas teologicas que van precisando la relacion entre los dos «es- 


97 Ibid V, praef Cf comentario de A ORBE, Teologia de San Ireneo I (Madnd 
1985) 50-51 Otros textos de la Patristica, que expresan este intercambio salvifico 
entre Dios y el hombre que tiene lugar en la encamacion, en D PETAVIO, Dogmata 
Theologica De Incarnatione V/II, cap V-X (Pansus 1866) 286-329, esp 312 

98 Adv Haer V, 9,1 (SC 153 p 104-106) 

99 Cf A GR1LLMEIER, Cnsto en la tradicion cnstiana 268 285, con bibliogra- 
fia, J LlEBAERT, L Incarnation , 85-92, B STUDER, Dios Salvador , 109-124, 
P SlNISCALCO, «Tertuliano», en DPAC II, 2095-2101 
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tados» o dimensiones de Cristo, las categorias de sustancia, persona, 
umdad Es el pnmero que habla de la Tnnitas umus Divimtatis 10 °, el 
primero que emplea el vocablo persona 101 y el pnmero que elabora 
la formula dogmatica una sola sustancia en tres personas 102 En su 
Apologeticum se propuso demostrar la divmidad de Cristo frente a 
los paganos (probare divimtatem Christi) 103 A la vez tiene que 
mostrar como ese Cnsto no es una altemativa a la umdad divina, que 
por consiguiente el cnstiamsmo no propone un diteismo, y cual es el 
sentido de la encamacion Conjugar la umdad divina con la encama- 
cion y defender ambas frente a un monarquismo excluyente es el ob- 
jetivo de otra obra capital suya, Adversus Praxeam (213) 

Tentativamente va ofreciendo unas formulas que mtentan expre- 
sar la novedad y complejidad de Cnsto, afirmando su doble realidad 
como Deus et homo Para designarle emplea frecuentemente la 
formula siguiente Spintus et earn «Ex his Jesus consistit, ex came 
homo, ex Spintu Deus» 104 «Sic demque homo cum Deo, dum caro 
hominis cum Spintu Dei» 105 Recordemos la imprecision del termi- 
no pneuma = spintus, tal como lo hemos encontrado en la llamada 
Geistchristologie o cristologia pneumatica, antenormente aludida 
Este binomio spiritus-caro usado para exphear la constitucion espe- 
cifica de Cristo es otra manera de nombrar las dos sustancias, distin- 
tas e inconfundibles Llega a hablar de «dos sustancias» y un «doble 
status» 

«Invemmus ilium [ ] Deum et hominem sine dubio secundum 
utramque substantiam in sua proprietate distantem» 106 

«ltaque utriusque substantiae census hominem et Deum exhibit, 
hinc natum inde non nalum, hinc cameum inde spintalem [ ] Quae 
proprietas condicionum, divinae et humanae, aequa utique naturae 

100 «Trimtas umus divimtatis. Pater et Films et Spintus Sanctus» De pudicitia 
21,16 

101 «Quia lam adherebat lib Films secunda persona, sermo ipsms, et tertia, Spiri- 
tus in sermone, ideo pluraliter pronuntiavit “faciamus” et “nostram” et “nobis”, 
ahum quomodo accipere debeas lam professus sum, personae non substantiae nomi- 
ne, ad distmctionem non ad divisionem» Adv Prax 12,3 6 

102 Cf J MOINGT, Theologie Trimtaire de Tertullien Histoire doctrine me- 
thodes I-IV (Pans 1966-1969), R Braun, Deus christianorum Recherches sur le 
vocabulaire doctrinal de Tertullien (Paris 1977) 

103 «Necesse est lgitur pauca de Christo ut Deo [ ] Ita et quod de Deo profectus 
est et Dei Films et unus ambo Ita de Spintu Spintus et de Deo Deus, modulo alter, 
numerum gradu, non statu fecit, et a matnee non recessit sed excessit» Apol XXI, 
14 (Madrid 1997) 97, 99 

104 Adv Prax 27,14 

105 De carne Chnsti XVII, 3 (SC 216 p 284) 

106 Adv Prax 27 
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cuiusque veritate dispuncta est, eadem fide et spintus et camis virtu- 
tes spintus Dei Deum, passiones cameni hominis probaverunt» 107 

Junto a esta afirmacion clara del hombre y de Dios, otros textos 
aftrman la consistencia y permanencta de ambas propiedades en el 
untco sujeto La distincion de su operacton es la prueba de esa per- 
manencta Tales formulas seran reasumtdas por San Leon Magno y 
las encontramos en la defintcion de Calcedonta 

«Vtdeamus duplicen statum, non confusum sed coniunctuni in 
una persona, Deum et hominem Jesum — de Christo autem differo — 
et adeo salva est utnusque propnetas substantiae, ut spintus res suas 
egent in lllo, id est virtutes et opera et signa, et caro passiones suas 
functa sit» 108 



Con San Ireneo comparte Tertuhano su preocupacion antidoceta 
y con ella su insistencia sobre la came como el ambito de la salva- 
cion humana Una salvacton ofrecida desde fuera no serla una salva- 
cion del hombre, ya que lo que se necesita es rehacer el plasma origi- 
narto, veneer al poder de la apotpta o pecado fundamental desde 
dentro de su ambito de tnfluencta, que es la odpq San Ireneo acuna 
una ffase clastca «Salus quomam caro» = Hay salvacton porque el 
Verbo se ha encarnado 109 Sin encamacion no tendrlamos la segurt- 
dad de que nuestro estado no es una degradacton metafisica, un mal 
ortginario o el resultado de una calda primordial La encamacion 
otorga dtgmdad metafisica y conftanza historica a la creacton Tertu- 
ltano corresponde con otra frase equivalente «Caro cardo salutis» - 
La carne es el qutcio de salvacton 110 

Para las generactones actuales, que vtven en una poseston evt- 
dente del cuerpo, su cultivo y su aproptacton existencial, resultant 
extrana esta insistencia de los Padres de la Iglesia en la reahdad de la 
encamacion, en su necestdad para la salvacion y en su defensa frente 
al pagantsmo En cambto para la mentahdad pagana de entonces, 
que situaba lo dtvino en lejanla absoluta a los llmites, dolor y fimtud 


De carne Chnsti V, 7 (SC 216 p 230) 
lnK Adv Prax 27,11 

«Agnitio salutis erat agmtio Filn Dei, qui et Salus et Salvator et Salutare vere 
dicitur et est [ ] Etenim Salvator quidem, quomam Films et Verbum Dei, Salutare 
autem, quomam Spintus “Spintus, emm, mquit, faciei nostrae Chnstus Dommus” 
(Lam 4,20), Salus autem quomam caro “Verbum emm caro factum et habitavit in 
nobis”» S IRENEO, Adv Haer III, 10,3 (SC 21 1 p 124) Sobre esta tema (Salus-Sal- 
vator Salutare) cf la nota de la edicion en SC 210 p 271-273, A HOUSSIAU, La 
Christologie de Saint Irenee (Louvain-Gembloux 1955) 66-68 
De resurreetione cams VI (PL 2,802B) 
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de lo humano y que otorgaba soberanla al esplntu con desprecto del 
cuerpo, le resultaba impensable que Dios pasara por las humillacio- 
nes de la generacton y el nacimiento, de la pasion y la crucifixion. 
Tanto aquella cultura como la nuestra vtven un momsmo antropolo- 
gico (primacia absoluta del esplntu o de la came) Y mientras no lo 
superen, no podran entender la cnstologla y su reahsmo, tanto el de 
la encamacion (contra el docetismo antiguo) como el de la resurrec- 
cion (contra el docetismo modemo ) 111 Rahner ha dicho que lo evi- 
dente para el hombre es su conciencia de ser esplntu y que para reco- 
nocerse cuerpo y acogerse en came tiene que andar un largo trecho 
reflexivo, que le permita entenderlo y asumirlo La mejor psicologla 
y psiquiatrla podrlan decimos mucho en este orden Digo la mejor, 
porque sistemas como los de Jung llevan consigo una sacralizacion 
del Yo, con una mitificacion de la histona La gnosis resultante es 
una revelacion de ciertas profundidades del hombre, no una revela- 
cion de Dios La salvacion para el cnstiano incluye el «sentido» pero 
se consuma en la «resurreccion de la came» 112 

Frente a este rechazo de la came hay que leer los parrafos sobreco- 
gedores del Adversus Marcionem y del De carne Chnsti Aqul aparece 
esa dimension provocadora del cnstiamsmo, subvirtiendo las eviden- 
ces del hombre natural, que vive bajo el miedo de la fimtud y del peca- 
do En Cnsto encontramos lo asombroso de Dios, lo impensable, lo 
aparentemente indigno de el, lo que parece negar su reahdad y digmdad 
divinas t Un Dios que nace, un Dios crucificado, un Dios en muerte 1 

«Hay otras locuras tan locas, pertenecientes a los ultrajes y sufri- 
mientos de Dios j A no ser que llamemos sabiduria a un Dios crucifi- 
cado 1 (Suprime, tambien, esto Marcion 1 ( ,Que hay mas indigno de 
Dios, de que tenemos que avergonzamos mas de que nazea o de que 
mu era? 6 De que porte la came o la cruz [ ]? Pero respondeme ya, 
asesmo de la verdad, 6 de verdad Dios no ha sido crucificado? <De 
verdad Dios no ha muerto m ha sido cmcificado?» 1 1 3 


1 1 1 «Las tendencias docetas resurgen penodicamente y se ha podido hablar de 
“gnosis etema” Constituyen un denominador comun a las grandes herejias cnstolo- 
gicas antiguas despues de haberse proyectado sobre la came y el alma de Jesus (para 
negarlas), luego se proyectaran sobre el acto mismo de la encamacion [ ] La tenta- 
cion doceta de la modemidad esta onentada en un sentido opuesto a la de los anti- 
guos estos buscaban proteger a Dios de toda mezcolanza con el hombre, nuestro 
tiempo busca proteger la autonomia del hombre y del mundo de una intervencion di- 
vma juzgada madmisible [ ] En una cierta medida un docetismo modemo de la re- 
surreccion ha correspondido al docetismo antiguo de la encamacion» B SESBOUE, 
Jesus-Chnst 78-79 Cf H CORNELIS-A LEONARD, La gnosis etema (Yo se-Yo 
creo, Andorra 1 960) 

112 Cf A DARTIGUES, La Revelation du sens au salut (Pans 1985) 

113 De carne Chnsti V, 1, V, 3 (SC 216 p 226) 
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La encamacion inaugura una solidaridad de naturaleza entre el 
Verbo de Dios y el hombre, para rescatar con su came santa la nues- 
tra pecadora y, liberandola del pecado, hacerla partlcipe de su inco- 
rruptibilidad y divinidad, otorgandole la adopcion filial. Este es el 
fin primordial de la encamacion; esta es la verdadera respuesta al 
Cur Deus homo u4 . Pero esta solidaridad historica esta sostenida por 
una connaturalidad metafisica entre el Verbo creador y el hombre 
creado. Tanto Ireneo como Tertuliano ven a Dios creando al hombre 
como anticipo de Cristo, esbozo cuya realidad este lleva a su pleni- 
tud en la encamacion. No hay una creation ab-soluta, es decir sepa- 
rada de la encamacion y completa sin ella. No hay un primer Adan 
pensable y comprensible sin el ultimo Adan. El hombre es creado en 
referencia y ordenacion a Cristo; y en el se comprende, realiza y 
consuma. Quien no llega a conocerle y no entra en comunion con el, 
queda sin encontrar el quicio de su ser, la clave para la inteleccion de 
su humanidad y la palanca para la realization de su destino. El Vati- 
cano II ha recogido este texto de Tertuliano: «Lo que Dios expresaba 
en ese barro de la tierra al formar a Adan, era la idea de Cristo, el 
hombre por venir, el Verbo hecho came» U5 . 


6. Origenes. La contemplation del Logos, el alma 

preexistente y la mistica de Jesus 

Origenes ofrece la primera gran sintesis teologica del cristianis- 
mo. La complejidad de su personalidad se refleja en la variedad y ri- 
queza de su obra: es ante todo un exegeta; es tambien un metafisico, 
que conoce el pensamiento filosofico y literario de su tiempo, desde 
Platon a Celso y los filosofos contemporaneos; es fmalmente un 
maestro espiritual, que anticipa intuiciones y reflexiones de la misti- 
ca posterior 116 . Todo ello realizado dentro de la Iglesia y como 

114 «Propter hoc enim Verbum Dei homo, et qui Filius Dei est Filius hominis 
factus est, ut homo commixtus Verbo Dei et adoptionem percipiens, fiat Filius Dei. 
Non enim poteramus aliter percipere incorruptelam et immortalitatem nisi aduniti 
fuissemus incorruptelae et immortalitati. Quemadmodum autem aduniri possemus 
incorruptelae et immortalitati, nisi prius incomiptela et immortalitas facta fuisset id 
quod et nos, ut absorberetur quod erat corruptibile ab incorruptela et quod erat mor- 
tale ab immortal itate, uti filiorum adoptionem perciperemus?». S. IRENEO, Adv 
Haer. Ill, 19,1 (SC 211 p.374). 

115 «Quodcumque enim limus exprimebatur, Christus cogitabatur homo futu- 
rus». TERTULIANO, De resurrectione camis VI (PL 2,282-848), cit. en VATICANO II 
GS 22. 

116 Cf. A. ORBE, Hacia la primera teologia de la procesion del Verbo I-H 
(Roma 1958); L. BOUYER, La spiritualite du NT et des Peres (Paris 1960) 338-367; 
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«hombre eclesiastico» l17 . En su obra sistematica De principiis nos 
ofrece los criterios para elaborar la cristologia ll8 . Distingue en ella 
por un lado los contenidos positivos de la fe cristiana, que nos vie- 
nen dados por la predication de la Iglesia desde la tradition apostoli- 
ca y transmitida por los obispos, sus sucesores, hasta nuestros 
dlas 11 9 . Luego sigue la reflexion teologica sobre esos contenidos de 
la fe. Primero se fijan estos y luego se analizan su sentido y razones 
(quia sint, quomodo autem aut unde sint) 12 °. 

El es el primero que establece una clara division de la materia 
cristologica. En una primera parte nos habla del Logos en la Trinidad 
y en una segunda de la encamacion. La materia ofrecida en la prime- 
ra es lo propio de una de las tres personas divinas y en la segunda el 
contenido de la economia de nuestra salvation en el Hijo encamado. 

«Ante todo es necesario saber que en Cristo una es su naturaleza 
divina, el Hijo unico del Padre, y otra la naturaleza humana, que el ha 
asumido en los ultimos tiempos para la economia de la reden- 
cion» 121 . 

El capitulo sobre la encamacion comienza con una distincion, 
con la que Santo Tomas abre la III Pars, diferenciando el problema 
teorico (como Dios se ha unido con el hombre o problema metafisi- 
co) del problema historico (cual ha sido la forma de vida de Cristo en 
el mundo o teologia de los misterios). 

«Ya es tiempo de tratar de la encamacion de nuestro Senor y Sal- 
vador, sobre como se ha hecho hombre y sobre como ha vivido entre 
los hombres (quomodo vel homo factus est vel inter homines conver- 
satus est) [... ] Nos queda por buscar el intermediario, es decir el Me- 
diador entre todas estas creaturas y Dios, aquel que el Apostol llama 
el primogenito de toda creatura» ' 22 . 


A. Grillmeier, O.C., 295-310; J. LIEBAERT, o.c., 93-98; J. RIUS-CAMPS, El dina- 
mismo trinitario en la divinizacion de los seres rationales segun Origenes (Roma 
1970); H. CROUZEL, «Origenes», en DP AC II, 1608-1616. 

117 Cf. H. DE Lubac, «Origene homme d’Eglise», en Histoire et Esprit. 
L ’intelligence de I’Ecriture d'apres Origene (Paris 1950) 47-91. 

118 Cf. ed. bilingue de H. CROUZEL-M. SlMONETH, I-V (SC 252; 253; 268; 269; 
312). 

119 Cf. De principiis, Praef 1-2 (SC 252 p.76-78). 

120 Cf ibid. Praef 3-4: «Inquirenda iam ista pro viribus sunt de sancta scriptura 
et sagaci perquisitione investiganda» (SC 252 p.78-82). 

121 Ibid. I, 2,1 (SC 252 p. 1 11). 

122 Ibid. II, 6,1 (SC 252 p.308). 
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Su doctnna sobre el Logos supone un avance sobre los apologe- 
tas y presenta dos llneas diferentes. Una afirma claramente la divini- 
dad, mientras que en la otra llama a Cristo «segundo Dios» 123 , reser- 
vando para el Padre la designacion de ccvroGeoc;, anXooq, ayadoq, ser 
y bondad original. El Hijo es imagen de esa bondad e inferior al Pa- 
dre 124 . Todos estos textos, que en si permiten una lectura ortodoxa, 
seran un lastre en la controversia posterior con los arrianos, en la que 
Origenes fue acusado de subordinacionismo. El es el primero en uti- 
lizar la expresion Dios-Hombre (GedvBpcojroq), clave en el posterior 
vocabulario teologico 125 . Dios Padre es incomprensible, pero se nos 
ha revelado y hecho comprensible por medio de Cristo, que es «figu- 
ra expressa substantiae vel subsistence Dei» 126 . 

Como toda la teologia alejandrina, la perspectiva en que Orige- 
nes ve a Cristo es descendente, situandolo en Dios y comprendien- 
dolo desde Dios, con el peligro de minusvalorar su humanidad. Sin 
embargo Origenes tiene el inmenso merito de haber establecido con 
toda clandad la existencia de un alma humana en Cristo. El alma de 
Jesus es para el un dato patente en la Escntura (Mt 26,38; Jn 10,17; 
12,27; 13,21), pero a la vez es una exigencia de la reflexion teologi- 
ca. La union de Dios con el cuerpo no es posible sin la mediacion del 
alma. Por tanto, el alma es la condicion de posibilidad de la encama- 
cion. Ella establece la conjuncion entre las otras dos realidades: el 
Verbo y el cuerpo humano 127 . Cuando habla de que el Verbo ha asu- 

123 «Aun cuando lo llamemos segundo Dios (SeutEpoi; e£o^) sepan que por se- 
gundo Dios no entendemos otra cosa que una virtud que comprende en si todas las 
virtudes y una razon (X 0705 ) que comprende en si toda otra cualquier razon de lo que 
sucede segun naturaleza y, principalmente, para bien del universo Y esta razon o lo- 
gos afirmamos haberse umdo o identificado, en medida superior a todas las almas, 
con el alma de Jesus, el umco que pudo alcanzar de manera perfecta la participacion 
del Logos en si, de la Sabiduria en si y de la Justicia en si» Contra Celso 5,39 (BAC 
271 p 366) 

124 «Principalis bomtas in Deo Patre sentienda est, ex quo vel Films natus vel 
Spintus Sanctus procedens sine dubio bomtatis eius naturam m se refert, quae est in 
eo fonte, de quo vel natus est Films vel procedit Spintus Sanctus» De principas I, 
2-13 (SC 252 p 142) 

125 Horn in Ez 3,3 Cf A GRILLMEIER, «Gottmensch Sprachfeld und theolo- 
giegeschichtliche Problementfaltung», en Fragmente zur Christologie, 215-263 

126 De principas I, 2,8 (SC 252 p 126) Sin duda Rufino traduce con estas dos 
palabras latinas el termino gnego hypostasis, designando con substantia la sustancia 
general y con subsistentia la sustancia individual En su traduccion de la Histona 
eclesiastica de Eusebio, escnbe «Substantia expresa la naturaleza misma del ser de 
alguna cosa, lo que la constituye (naturam rationemque qua constat), pero la subsis- 
tentia de una persona muestra aquello que existe y subsiste (quod extat et subsistit)». 
Hist Eel I, 29 (PL 21.499D) 

127 Cf J LlEBAERT, o c , 94-96 


mido el hombre entero, no lo piensa como luego ha sido tradicional, 
imagtnando una humanidad completa en si, que es suscitada por el 
Espiritu como su humanidad, sino en forma sucesiva y separada. Su 
comprension del alma de Cristo esta lastrada por su idea general de 
la preexistencia de las almas, siendo la suya de la misma naturaleza 
que las demas almas. A diferencia de las otras, ella permanecio 
siempre fiel y unida al Bien con una santidad indefectible. 

La union del alma con el Verbo es una union transformadora, de 
tal forma que todo lo que siente, hace y entiende, es Dios y a el per- 
manece inmutablemente unida. 

«Hoc ergo modo etiam ilia anima, quae quasi ferrum in igne sic 
semper in Verbo, semper in Sapientia, semper in Deo posita est, 
omne quod agit, quod sentit, quod mtelligit, Deus est. et ideo nec 
convertibilis aut mutabilis dici potest, quae inconvertibilitatem ex 
Verbi Dei umtate indesmenter possedit» . 

Las formulas pueden ser llevadas al limite, al afirmar que es con- 
vertida como el hierro en fuego cuando esta mcandescente y como la 
gota de agua que cae en el mar se hace mar, hasta el punto de que esa 
alma humana se haga un solo espiritu, una cosa con el Verbo l29 . Lle- 
gara a hablar no solo de comumon del cuerpo mortal y del alma con 
el Verbo sino de una union, mezcla y transformacion en Dios. Estos 
terminos, que pueden tener un sentido perfectamente ortodoxo, pue- 
den orientar tambien en la linea de lo que sera la posterior cristologia 
monofisita 13 °. 

En su obra descubierta en Egipto en 1941, Dtalogo de Origenes 
con Heraclides y sus companeros obispos sobre el Padre, el Hijo y el 
alma, responde a la cuestion propuesta por uno de ellos: ^Podemos 
hablar de «espintu» en Cristo, de acuerdo con el texto evangelico: 
«Padre, en tus manos encomiendo mi espiritu»? (Lc 23,46). Orige- 
nes responde con unas afirmaciones decisivas tambien para el futu- 
ro: Cristo ha asumido el hombre entero. 

Si este esta constituido por el cuerpo, alma y espiritu, Cristo ha 
asumido los tres elementos, correspondientes a una antropologia tri- 

128 De pnncipns II, 6,6 (SC 252 p 320) 

129 «In hac autem anima ignis ipse divinus substantialiter requievisse credendus 
est» Ibid «Asumio alma y cuerpo humanos juntamente con la divmidad, para la salva- 
cion de los creyentes Estos ven como desde entonces comenzaron a entretejerse la na- 
turaleza divina y la humana Asi la naturaleza humana por su comumon con la divim- 
dad se toma divina no solo en Jesus, sino tambien en todos los que, despues de creer, 
abrazan la vida que Jesus enseno, vida que conduce a la amistad y comumon con Dios 
a todo el que sigue los consejos de Jesus» Contra Celso III, 28 (BAC 271 p 197) 

130 De pnncipns IV, 4,4 (SC 252 p 408-412) 


224 P II La presencia e interpretacion de Cristo en la Iglesia 


C 4 La era patristica Los concihos cristologicos 


225 


cotomica 131 . Lo mas importante es el fundamento para hacer esta 
afirmacion: Cristo ha tenido que asumir todo eso, porque si no lo 
hubiera asumido, no habria sido redimido el hombre entero. No ha- 
bria sido redimido el hombre entero, si entero no hubiera sido 
asumido. 

«Por tanto nuestro Salvador y Sefior en su voluntad de salvar al 
hombre, como el quiso salvarle, por esta razon quiso salvar el cuer- 
po, y de manera semejante quiso salvar el alma, y ademas quiso sal- 
var lo que quedaba en el hombre: el esplntu. Ahora bien, el hombre 
no hubiera sido todo entero salvado, si Cristo no hubiera revestido el 
hombre entero Si decimos que el cuerpo era la salvacion del esplritu 
humano, a proposito del cual el Apostol dijo: “Ningun hombre que 
esta en el” [ ..] Quenendo salvar el esplntu del hombre, el Salvador 
ha revestido igualmente el esplntu del hombre. Durante la pasion es- 
tos tres elementos fueron separados y los tres fueron reumdos en la 
resurreccion» 132 

Orlgenes ha anticipado otras muchas perspectivas cristologicas a 
la vez que ha enriquecido el vocabulario con palabras como physis, 
hypostasis, ousia, homoousios, theanthrdpos. En el encontramos ya 
la explicacion de las epmoiai, los multiples nombres de Cristo, que 
describen todos su ser sin que ninguno lo agote 133 . Anticipa tambien 
la teorla de la «comunicacion de idiomas». El mismo y unico Verbo, A 
Hijo de Dios, es el hombre Jesus; por eso de Dios en cuanto encama- a 

do se pueden predicar atributos humanos, y del hombre, en cuanto a 

untdo personalmente al Verbo, se pueden predicar atributos divinos. j& 

«A1 Hijo de Dios, por quien fueron creadas todas las cosas, se le 9 

llama Jesucnsto e Hijo del hombre. Pues tambien se dice que el Hijo ■ 


131 «E1 hombre es a la vez esplritu, alma y cuerpo el pneuma es el don que Dios 
hace a cada hombre para guiarlo en el conocimiento, en la oracion y en la virtud». 
H CROUZEL, a c , 1612 «Orlgenes no entiende aqui por pneuma el Esplntu divino 
de Cnsto srno exclusivamente el esplritu humano Desde el supuesto de una tricoto- 
mla “cuerpo-alma-esplntu”, apoyada en 1 Tes 5,23, Orlgenes habla de la asuncion de 
cuerpo, alma y esplntu por Cnsto para salvar al hombre integral» A GRILLMEIER, 
Cristo en la tradicion cristiana, 309 Cf Didlogo con Herachdes 6 (SC 67 p 68, 
22-70) 

132 Dial Her (SC 67 p 70) Este argumento sotenologico (todo lo que necesita 
ser redimido tiene que ser asumido) aparece ya en Tertuliano para postular la exis- 
tence de alma humana en Cristo «Porro si non nostram liberavit, quia cameam libe- 
ravit, nihil ad nos, quia non nostram liberavit» Tertuliano, De came Christi 
X, 2-3 (SC 216 p 256) 

133 Cf De principus I, 2,13 (SC 252 p 142 [Fihi Dei apellationes]) Nos ofrece 
la lista mas completa de estos nombres de Cristo en Comm in Ioh I, 21-24 (23) 
125-150 


de Dios muno — precisamente por razon de aquella naturaleza que 
podia padecer muerte — Lleva el nombre de Hijo del hombre, de 
quien se anuncia que vendra en la gloria de Dios Padre con los santos 
angeles Por esto, a traves de toda la Escntura, a la naturaleza divina 
se le aplican apelativos humanos, y se distingue a la naturaleza hu- 
mana con titulos que corresponden a la divimdad» 134 . 

Pese a que la orientacion filosofica de Origenes le inclinaba a la 
concentration de su pensamiento en el Verbo etemo, y su ser en Dios 
como principio de la creation y de inteleccion de los seres y por tan- 
to en el Revelador 135 , sin embargo micia la que sera despues deno- 
mmada «mistica de Jesus»: la contemplacion de su humanidad con- 
creta, en los pasos de su vida y en los sentimientos de su corazon 136 . 
La grandeza y los limites de su cnstologia van parejos. Entre ellos 
esta la afirmacion de la preexistencia del alma de Cristo, que es la 
aplicacion de su tesis general sobre la preexistencia de las almas. 
Ella estaba unida al Verbo desde el comienzo y toma cuerpo en el 
tiempo por un proceso de ensomatosis, incorporation. Explica la 
union del alma de Cristo con el Verbo por los mentos y la election 
en amor que ella habria hecho respecto de el. Ella seria la umca que 
no habria pecado 137 . Sus afirmaciones sobre el Logos como segundo 
Dios, sobre la preexistencia de las almas y la djtoKaxdoxamq o res- 
tauracion universal, frenaron la reception del resto de la cristologia 
de Origenes, que fundamentalmente era ortodoxa 138 . 


IV TEOLOGIA, CRISTOLOGIA Y PNEUMATOLOGIA 
EN EL SIGLO IV 

1 . De la Iglesia de los martires a la Iglesia de Constantino 

El siglo iv es en cierto sentido el siglo mas decisivo para la histo- 
ria de la fe porque en el se va a fijar el concepto cristiano de Dios, 
definiendo la identidad de Cristo. El cristianismo se diferencia asi 
del judaismo al proponer un monoteismo, en el que la unidad integra 

134 Ibid 11,6,3 (SC 252 p 314) 

135 A LlESKE, Theologie der Logosmystik bei Origenes (Berlin 1938), 
M HARL, Origene et la fonction revelatrice du Verbe mcarne (Paris 1958), 
M FEDOU, La Sagesse et le monde Le Christ d Origene (Pans 1994) 

136 F BERTRAND, Mystique de Jesus chez Origene (Pans 1951) 

13 J LlEBAERT, «Les defauts de la chnstologie d’Ongene», cn L 'Incarnation , 
98-99 

138 Cf J KELLY, Initiation a la doctrine des Peres de I’Eglise, 141-155 
(Influencia de Origenes), H CROUZEL, «Ongenismo», en DP AC II, 1617-1619 
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la pluralidad, y del politelsmo al radicar la pluralidad personal en 
una unidad de esencia y de vida. A la vez que el mas decisivo desde 
el punto de vista de la fe es el siglo mas convulso desde el punto de 
vista de la vida de la Iglesia. El edicto de tolerancia del emperador 
Galerio (311) y la proclamacion de libertad religiosa acordada por 
Constantino y su posterior enemigo Licinio en Milan (313), crean 
una nueva situacion historica y social para la Iglesia. La religion sera 
en adelante tambien una cuestion politica, ya que de la concordia de 
la Iglesia va a depender la estabilidad del Imperio, y del emperador 
van a depender en buena parte los nombramientos de los obispos y la 
convocatoria de los concilios. Las inclinaciones de los emperadores 
y emperatrices de la corte orientaran la vida de la Iglesia en una u 
otra direccion. La polemica desencadenada por Arrio, la confesion 
de fe propuesta por el Concilio de Nicea, las luchas doctrinales sub- 
siguientes al concilio, con la relectura y rechazos de la formula con- 
ciliar, constituyen «la primera lucha por cuestiones eclesiasticas en 
la cual estuvieron implicados por primera vez casi todo el Imperio y 
casi toda la Iglesia» 139 . 

Los tres edictos de persecucion de Diocleciano (303) y el edicto 
general del 304 pusieron en juego no solo los problemas generates 
de fidelidad o defeccion de los cristianos, la gloria del martirio o la 
afrenta de la defeccion. Pasada la persecucion surgio un problema 
vidrioso: cQue hacer con los cristianos que, habiendo negado a Cris- 
to publicamente, querian volver a la Iglesia? Surgieron dos posturas: 
la rigorista, que se negaba a reincorporarlos a la comunidad, y la 
condescendiente, que aceptaba su admision tras seguir un itinerario 
de penitencia. El donatismo en el Norte de Africa (305) y Melecio, 
obispo de Licopolis en Egipto (306), eligen la via del rigorismo. 
Estas divisiones intemas de la Iglesia jugaran un papel en las futuras 
discusiones cristologicas, cuando Arrio se apoye en estos opositores 
del obispo de Alejandria. 

La Iglesia vive la tolerancia religiosa del Imperio como una in- 
mensa liberation. A esta tolerancia siguio la preferencia que Cons- 
tantino dio a la religion cristiana. Pero con el ejercicio de la libertad 
externa aparecia el peligro de perder la libertad interna. El empera- 
dor y el Imperio partian de dos presupuestos. 

— Uno era que la idea de una sociedad pluralista era impensable 
en aquel momento; por eso la aceptacion del cristianismo terminaria 
llevando consigo la prohibition del paganismo. 

— El otro, la conviction de la responsabilidad del emperador 
para todos los asuntos de este mundo, religiosos y civiles, dogmati- 

139 A. M. RITTER, «Arrianismus», en TRE 3 (1978) 693. 
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cos y disciplinares, politicos y eclesiasticos. A la suma autoridad del 
Dios unico en el cielo, correspondia la autoridad unica del empera- 
dor en la tierra. 

Aqui aparece la primera teologia politica, en la que se quiere de- 
rivar del monoteismo teologico una monarquia imperial. Justamente 
la confesion de la divinidad de Cristo con la resultante afirmacion 
trinitaria de los concilios ecumenicos minaba de raiz esta pretension 
imperial 14 °. La fe en Cristo es de otra naturaleza: ni el monoteismo 
legitima una conception politica monarquica, ni la comprension tri- 
nitaria de Dios, al afirmar la igualdad de las personas divinas, funda- 
menta un triunvirato o un regimen democratico. 


2. Arrio: su teologia y cristologla. Relation de Cristo con Dios 

La primera parte del siglo esta determinada por dos nombres: 
Arrio y el Concilio de Nicea. Su estudio, como el de todo otro conci- 
lio, debe abarcar: 

— La situacion de la Iglesia y de la sociedad con anterioridad a 
la convocatoria. 

— Las herejias y herejes que provocaron la respuesta de los obispos. 

— La reaction simultanea de otros teologos, escritores o grupos 
en la Iglesia. 

— El desarrollo del concilio, los textos promulgados y su conte- 
nido cristologico. 

— Su reception en la Iglesia y la influencia en siglos posteriores. 

— Su signification para la conciencia actual tanto de la Iglesia 
como de la teologia. 

Aqui nos tenemos que conformar con los datos esenciales 141 . 

Arrio nace en Alejandria el 260 y recibe su formation de Lucia- 
no de Antioquia, que ensenaba la Sagrada Escritura y murio martir el 
312. Antioquia se caracterizo siempre por una orientation escrituris- 
tica de caracter positivo, y dio grandes exegetas en el siglo v como 
San Juan Crisostomo y Teodoro de Mopsuestia. A la vez se caracte- 
rizo teologicamente por una coloration subordinacionista a la hora 

140 Cf. E. PETERSON, «E1 monoteismo como problema teologico», en Tratados 
teoldgicos (Madrid 1966) 27-62 y la nueva edicion de este capitulo (Madrid 1999). 

141 Cf. E. BOULARAND, L ’heresie d'Arius et la «foi» de Nicee I-II (Paris 1972); 

A. GRILLMEIER, o.c., 393-424 con bibliografla completa; A. M. RlTTER, «Arrianis- 
mus», en TRE 3 (1978) 642-719, con bibliografla en 718-719; IGNACIO Ortiz DE 
URBINA, Nicea y Constantinopla (Vitoria 1969); G. ALBERIGO, Historia de los con- 
cilios ecumenicos (Salamanca 1993) 19-44; B. SESBOOf-J. WOLINSKI, El Dios de la 
salvation, 187-221. , H 
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de explicar las relaciones del Logos con el Padre. Arrio se adhirio al 
cisma meleciano en tiempos de Pedro de Alejandrla (300-311). Co- 
menzo a divulgar ideas propias sobre la Trinidad, algunos de cuyos 
fragmentos nos quedan en su obra Thalia (Banquete), que provoca- 
ron la respuesta del obispo Alejandro, sucesor de Pedro en la sede de 
Alejandria. ^En que consistia el caracter problematico de esta inter- 
pretacion de la Trinidad? El ambiente intelectual de Alejandria esta- 
ba influido por la exegesis de Filon, la teologia de Origenes, el pen- 
samiento de la Estoa, del neoplatonismo y sobre todo de Plotino. 
Arrio propone su teologia trinitaria segun el modelo de las tres hi- 
postasis: el Ser, el Intelecto y el Alma. El tratado X de las Eneadas 
de Plotino (203-270), titulado por Porfirio De las tres Hipostasis, 
que son Principios 142 , ofrece el entronque para una interpretacion de 
la Trinidad. Tres hipostasis equivale a decir tres realidades indivi- 
duates subsistentes, que se distinguen entre si, que participan de una 
misma naturaleza, pero que estan subordinadas la una a la otra. Las 
ideas de emanacion no son lejanas a estos planteamientos. Pero el 
termino hypostasis no tiene el mismo sentido en filosofia que el que 
recibe en el uso teologico 143 . Solo en el Concilio I de Constantino- 
pla (381) y sobre todo de Efeso, Calcedonia (451) y II de Constanti- 
nopla (553) terminara precisandose el sentido que la palabra hypos- 
tasis tiene, primero para designar el caracter individual de las tres 
realidades divinas: Padre, Hijo y Espiritu (por obra de los Padres Ca- 
padocios) y luego para designar la «persona» de Cristo (por obra so- 
bre todo de Apolinar de Laodicea y Cirilo de Alejandria). En el siste- 
ma de Plotino hay una subordinacion de las dos ultimas hipostasis a 
la primera. El "Ev (Uno) antes de su realizacion es el «Superser». 
Todo lo demas tiene realidad de el, que es la Fuente. La aplicacion 
de este esquema a la confesion cristiana trinitaria requirio una trans- 
formacion interna, ya que, traspasado en directo, equivalia a la re- 
duction del Hijo y del Espiritu a dos «emanaciones», «productos», 
del Primer origen, que no pueden ser comparados a el, ni son del 
mismo poder, dignidad y naturaleza que el. 


142 Enn. V,1 (El Uno, la Inteligencia, el Alma). Ed. de P. Henry-R. Schwyzer 
(Oxford 1977) II, 185-202. 

143 El termino tiene tras si tres tradiciones: el NT (Heb 1,3; 3,14; 11,1 = realidad 
verdadera); el estoicismo (individualizacion ultima de la esencia primordial); neopla- 
tonismo (individualizacion mediante un proceso gradual de emanacion). Frente al sa- 
belianismo Origenes designa con el termino hipostasis la realidad personal diferen- 
ciada de Padre e Hijo (Com in Ioh. II, Parrafo 75: SC 120, 224 y nota complementa- 
ria 9; p.401-402; Contra Celso 8,12: «E1 Padre y el Hijo son dos cosas por su hipostasis, 
pero una sola por su concordia, por el amor de su voluntad»). Cf. B. STUDER, 
«Hypostasis», en HWPh III, 1255-1259; ID., «Hypostasis», en DPAC I, 1072. 
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Sobre ese fondo hay que situar las tesis cristologicas de Arrio, 
que apelaban a un fundamento biblico, ante todo a Prov 8,22: «Yah- 
ve me poseyo al principio de sus caminos». Este texto jugo un papel 
esencial en la controversia ,44 . Para Arrio, segun el NT Cristo es la 
Sabiduria anunciada en el AT; ahora bien, esta es una creatura de 
Dios, la primera de todas, que sirvio como intermediario entre Dios 
y la creacion restante. He aqui una sintesis de la doctrina trinitaria y 
cristologica de Arrio: 

1 . Dios fue siempre Dios, pero no fue siempre Padre, sino solo 
a partir del momento en que engendro al Hijo 145 . 

2. El Hijo no existio antes de ser engendrado. No existio 
siempre. 

3. El Hijo no procede del Padre como esencial y permanente 
origen sino a partir de la nada. 

4. El Hijo no pertenece a la esencia del Padre, sino que es crea- 
do y producido, en un acto de voluntad 146 . 

5. Cristo no es Dios por esencia sino por participation. No es 
divino por origen sino que es divinizado. 

6. El Verbo no conoce completamente al Padre como el Padre 
al Verbo ,47 . 

7. El Verbo o Hijo, tal como lo conocemos en la vida de Jesus, 
tiene pasiones y conmociones, sufrimientos y alegrias; luego es mu- 
table y, por consiguiente, no puede ser reconocido como Dios, que es 
por definition etemo, e inmutable. 

144 Textos invocados por los arrianos: Prov 8,22; 1 Cor 8,6; Jn 1,12; Dt 14,1; Is 
1,2 (todos los hombres son hijos de Dios); Jn 14,28; 17,3; Me 10,18 (el Hijo es infe- 
rior al Padre); Me 13,32; Jn 11,33 (Cristo esta sujeto a todas las ignorancias y 
pasiones, que al no poder corresponder a Dios muestran que el que las padece es 
hombre). 

145 «Dios (6 ©eo;) no fue siempre Padre, sino que hubo un tiempo en que era 
Dios y no Padre. Despues llego a ser Padre. El Hijo no existio siempre; puesto que 
todas las cosas fueron sacadas de la nada y todas son creaturas y obras, tambien la 
Palabra de Dios llego de la nada, y hubo un tiempo en que no existia. No existio an- 
tes de nacer, pero fue el comienzo de la creacion. En efecto, Dios estaba solo y no te- 
nia aun al Logos ni a la Sabiduria. Solamente despues cuando quiso creamos, hizo un 
determinado ser (evoc xiva) y lo llamo Palabra, Sabiduria e Hijo para creamos por 
medio de el». Texto de su obra Thalia en S. ATANASIO, Contra Ar. I, 5 (PG 
26,2 1AB). 

146 «Del querer de Dios recibe el Hijo antiguedad y grandeza; su origen en Dios 
tiene un “desde cuando”, un “de quien” [de donde] y un “desde entonces”». Thalia, 
en S. ATANASIO, Syn. 15 (PG 26,705-708). 

147 «Dios mismo en su ser es inefable para todos; [tambien] para el Hijo es ine- 
fable el Padre. Porque el [el Padre] es lo que es por si mismo; [es] indecible, de suer- 
te que el Hijo no puede expresar nada relativo a la esencia de Dios. Pues es imposi- 
ble para el sondear al Padre que existe en si mismo». Syn. 15,3, en H. G. OPITZ, 
Athanasius Werke II, 1,9, p.242-243. 
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8. El Verbo asume el cuerpo de Jesus y cumple en el las funcio- 
nes del alma humana, por lo cual hay que atribuirle a el directamente 
todas las afecciones que de el describen los evangelios 148 . 


3. La cristologia de Nicea. Cristo opooucnoq 7taxp( 

La division de la Iglesia creo una division de la sociedad. Para 
restaurar la concordia de ambas Constantino convoca el Concilio, al 
que asisten unos 250-300 obispos; la cifra que la tradition nos da es 
el numero simbolico de los 318, en referencia a los 318 siervos de 
Abrahan (Gen 14,14). Osio, obispo de Cordoba, que ya habia jugado 
un papel clave en nombre del emperador para pacificar las Iglesias, 
es uno de los cuatro obispos occidentales. El obispo de Roma, Sil- 
vestre, se hace representar por un legado. Ejercen maxima influencia 
en el Concilio las sedes de Antioquia, Alejandria y Roma. Constanti- 
no como presidente de honor tiene el discurso de inauguracion y 
Osio ostenta la presidencia eclesiastica. El concilio propone una 
Confesion o Simbolo de fe y 20 canones conciliares. Aqui nos intere- 
sa solo el primero. Su estructura es trinitaria: la referencia al Padre, 
al Hijo y al Espiritu es el armazon de todas las afirmaciones ulterio- 
res. Esto significa que los Padres no intentan hacer otra cosa que una 
interpretacion autentica de la Escritura a la luz de la regia de fe. El 
conflicto de Nicea es, ante todo, un conflicto de interpretacion de la 
Escritura, de hermeneutica de los textos biblicos referidos a Cristo. 
La formulation conciliar es una reduplication o explicitacion de tex- 
tos biblicos y de la 7tapd8ooi<; apostolica, como traduction del ambi- 
to semitico de lenguaje al ambito helenico, sin voluntad de innovar 
sino exclusivamente de interpretar y explicitar su sentido ante pre- 
guntas y situaciones nuevas 149 . 

Las afirmaciones sobre el Padre recogen formulas tradicionales. 
Sobre el Espiritu no se anade nada a la formula bautismal. El articulo 
sobre el Hijo es ampliado con la intention de responder a las afirma- 
ciones de Arrio. El punto de partida es la designation biblica de 
Cristo: «Hijo de Dios». Ella fue el fundamento y punto de partida de 
la cristologia siempre. La Escritura llama a Jesus ante todo Hijo y 
solo Juan lo llama Verbo. ^Como hay que entender esa filiacion? 
Ella supone que lo mismo que un hombre al engendrar a otro hombre 


148 Cf. la lista de las Uamadas «blasfemias de Arrio» en A. Grillmeier, o.c., 
410-411, recogidas por S. ATANASIO, Syn. 15,3, en H. G. OPITZ, o.c., II, 1,9, 
p.242ss. 

149 B. SKSBOOf, Jesus-Christ..., 96-97 (Una interpretacion autentica de la Escri- 
tura); 97-98 (Un «es decir», o un redoble). , 


engendra a un ser semejante a el, Dios engendra en el Hijo un ser se- 
mejante a si mismo. La referencia es analogical es decir, entre la ge- 
neration divina y la generation humana no hay ni igualdad absoluta 
ni absoluta diferencia. Esto quiere decir que hay que trascender la 
notion humana de generation, porque en la divina no hay separation 
entre el Padre y el Hijo. No es una generation en el sentido fisico 
como la materia procede de un ser material, ni en el sentido mental, 
como un concepto procede de la mente. Pero no por eso podemos re- 
nunciar al termino generation. Si renunciamos no nos quedaria nada 
mas que la categoria de creation. Por tanto, hay que ser fieles a la 
Biblia que ve siempre a Jesus como el Hijo y comprender esa filia- 
tion, realizada en oration y obediencia, a la luz de la historia perso- 
nal y de la relation existential de Jesus con Dios. En un segundo 
momento hay que comprender esa filiacion como action de Dios en 
la resurrection en cuanto manifestation y exteriorization de su acto 
etemo generador del Hijo, que permite al NT comprender la resu- 
rreccion como generation: «Tu eres mi Hijo, yo te he engendrado 
hoy» (Sal 2,7; cf. Hch 2,36; 13,33; Heb 1,5; 5,5; Rom 1,4; Lc 3,22). 
El punto de partida para comprender esa filiacion y generation no es 
una doctrina filosofica, ni la experiencia social de filiaciones juridi- 
cas o morales sino la forma concreta en que Jesus se vivio como Hijo 
y la forma en que Dios correspondio a su existencia filial. Resucitan- 
dolo le identified como Hijo y a si mismo se revelo como Padre. En 
el acto de la resurrection Dios revelo la filiacion etema de Jesus ex- 
tendiendola hasta su humanidad, que, consumada, es asumida a la 
vida divina etema e indestructible. Porque Jesus era el Hijo y perte- 
necia al ser de Dios, era superior a la muerte. Dios en la resurrec- 
tion, a la vez que revelo al Hijo, se revelo a si mismo con una rela- 
tion etema respecto de el, que es connatural con su ser y que por tan- 
to no tiene comienzo. El Padre es principio constituyente del Hijo 
(dpxfj), no comienzo temporal (initio). 

A partir de aqui hay que comprender cada una de las afirmacio- 
nes del Concilio: 

1 . El Hijo es engendrado por el Padre, de su esencia como acto 
etemo y constituyente, no por su voluntad ocasional: Engendrado 
(■yEWT|0evT(x), no creado (on 7ioir|0evxa). 

2. Por proceder de la esencia misma del Padre es Dios como el, 
luz como el, Dios verdadero como el. 

3. No es una creatura pensada por Dios como intemiedio entre 
el y el mundo o como medio creador del resto. La generation carac- 
teriza al Hijo y lo diferencia del resto de las criaturas. 

4. Esa union, generation, copertenencia al Padre se puede ex- 
presar con el termino homoousios, de la misma esencia-sustan- 
cia-naturaleza del Padre. Con este termino, consubstancial con el Pa- 
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dre (opoouaux; xtp rcocxpi), el Concilio quiere traducir el termino bi- 
blico «Unigenito del Padre». 

5. Ese Hijo unigenito, de la misma esencia que el Padre, se ha 
acercado a nosotros, descendiendo a nuestro mundo, haciendose car- 
ne (GapKCoGevToc), haciendose hombre ( e v oc v 0 p com) o a v x a ) , sufrien- 
do, resucitando, subiendo al cielo y siendo nuestro porvenir. 

6. La razon de ese «descenso», «encamacion», «humanacion» 
del Hijo no ha sido la indigencia divina, ni una necesidad fisica o 
metafisica del cosmos, sino exclusivamente una finalidad soteriolo- 
gica: «por nosotros los hombres y por nuestra salvacion» (8ia qpaq 
xouq dvGpomouq Kai 5ta xtjv tjpetepav acoxripiav) 15 °. 

Al enunciado positivo de la fe se anade una formula que excluye 
aquellas afirmaciones que son inconciliables con la verdad de la fe y 
por ello separan de la comunion eclesial. El anatematismo final, en 
realidad un acto de excomunion que declara herejes a quienes sos- 
tengan tales afirmaciones, completa de manera negativa la profesion 
de fe 15 '. Aqui se sintetizan las tesis de Arrio cuando afirma que el 
Hijo ya «era cuando todavia no era», que «antes de ser hecho no 
existia», que «fue hecho de la nada», que «procede de otra esencia o 
hipostasis» que el Padre, que es «mutable» o «transformable en otra 
cosa». Positivamente se afirma la preexistencia de Cristo respecto a 
la creacion. El pertenece al ser de Dios, no es solo lo que esta en sus 
designios respecto del mundo, ni solo funcion de la creacion; por ser 
Dios es «inmutable» (xpenxov) e «intransformable» (ccM,okot6v); 
tiene un alma humana, a la que se deben referir los movimientos y 
pasiones que describen los evangelios y, por consiguiente, no es legi- 
timo deducir de la mutabilidad de Jesus su mera condicion humana 
— puesto que la mutabilidad no es aplicable a Dios — y excluir su 
condicion divina 152 . 


150 DS 125-126. Para el analisis de cada uno de los articulos (historia previa, ge- 
nesis conciliar y contenido final) cf. E. BOULARAND, L ’heresie d'Arius et la «foi» de 
Nicee II, 289-358 (parte relativa al ser de Cnsto en relacion con el Padre); 359-400 
(parte relativa a la action de Cristo por nosotros en la economla de la salvation). 

151 Cf. ibid., 422-440 (El anatematismo). 

152 Arrio parte de las ideas griegas de que Dios no es mutable, ni partible, ni 
transformable, comprendiendolas en un sentido en cierto modo «materialista». En tal 
perspectiva filosofica Dios es invariable, no puede partir su ser, ni puede tener histo- 
ria. Cf. ibid., 433-434. 
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4. Signification perenne de Nicea: hermeneutica y teologia 

Nicea es tan decisivo por lo que presupone en su acto de decidir 
como por el contenido mismo decidido. Su significado es multiple: 

a) Hermeneutico. El Concilio habla sobre Cristo en la medida 
en que interpreta la Sagrada Escritura. Esta no es evidente en su con- 
tenido ni tan interpres sui ipsius, que pueda responder a todos los 
problemas que encuentra el lector y a las cuestiones que le surgen al 
cristiano derivadas del dinamismo intemo de su fe, de su encuentro 
con otras culturas o de la provocation exterior. Hay que interpretar y 
aplicar. ^Quien es la autoridad en este caso: la filologia de los profe- 
sores o la conciencia de la Iglesia, expresada en su grado maximo de 
autoridad por los sucesores de los apostoles? Nicea no se propone 
ofrecer una exegesis mejor que la de Arrio, sino responder a las nue- 
vas cuestiones a la luz de la regia de fe y de la tradicion apostolica 
vivida en la Iglesia 153 . Esa respuesta la da utilizando terminos no bi- 
blicos sino filosoficos. Con libertad asume una terminologia que es 
familiar a sus oyentes para transponer el sentido biblico a un univer- 
so filosofico nuevo. No convierte el vino de la revelation divina en 
el agua de la filosofia humana. Por ello no opera una helenizacion de 
la fe sino una extension de las palabras y conceptos humanos para 
significar algo no adivinado por la razon humana hasta entonces. Las 
palabras humanas tienen capacidad de nombrar el misterio, desde 
que la carne expreso al Verbo. Si Dios es hombre, las palabras del 
hombre se revelan capaces de decir a Dios, comenzando por las del 
hombre Jesus, y luego las nuestras conformandose a las de el 154 . El 
termino homoousios, rechazado por el Concilio de Antioquia del 268 
en el sentido que le daba Pablo de Samosata, es utilizado en un senti- 
do especifico, que se descubre a la luz de la funcion inmanente que 
cumple aqui en el texto y no de las citas que encontramos en los sis- 
temas gnosticos en autores eclesiasticos anteriores (Origenes) o filo- 
sofos (Plotino) l55 , que lo habian utilizado i56 . Este es un limite de la 


153 ^.Tertian en ese momento tanto los obispos como Arrio una teoria precisa so- 
bre la relacion entre la Escritura y la tradicion? No parece. Cf. R. E. PERSON, The 
mode of theological decision making at the early oecumenical councils. An inquiry 
into the function of the Scripture and Tradition at the Councils of Nicaea and Ephe- 
sus (Basel 1978). 

154 «Cuando Dios se hace hombre, el hombre se convierte en cuanto tal en tra- 
duction valida y autentica del Misterio divino». H. U. VON BALTHASAR, «Dios ha- 
bla como hombre», en Ensayos teoldgicos. I. Verbum Caro (Madrid 1964) 95-126, 
cita en 96. 

155 Cf. Enn. IV, 4,28; IV 7,10. 

156 Sobre el origen del termino homoousios y de los correspondientes latinos 
consubstantialis, consubstantivus, cf. I. ORTIZ DE URBINA, El Simbolo Niceno (Ma- 
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formula nicena: que este termino puede prestarse a malentendidos, 
sobre todo al identificar en el anatema ousia e hypostasis 157 . Solo el 
tiempo ira clarificando su intencionalidad profunda, mas alia de la 
sonoridad inmediata. Es como la irrupcion de un nuevo sentido en 
un viejo significante. La Iglesia crea palabras nuevas, porque la re- 
peticion mecanica no es suficiente. Pero a la vez conserva como sa- 
gradas, necesarias y obligatorias, las que una vez forjo para fijar una 
dimension del misterio, que la conciencia creyente ya no puede olvi- 
dar. La terminologia conciliar de Nicea no es suficiente para decir 
toda la fe cristologica, pero es necesaria e irrenunciable. La unidad 
de la fe, la comunidad de la Iglesia y la esperanza cristiana van reli- 
gadas a signos positivos e intrascendibles: la humanidad de Jesus, 
los signos de pan y vino, las palabras y definiciones dogmaticas con- 
ciliares. Por eso mantenemos esos terminos, pese a su origen no bi- 
blico y tener un horizonte cultural muy distinto del nuestro 158 . La 
positividad del cristianismo lleva consigo la aceptacion de unos he- 
chos defmitivos que expresan la mision del Hijo y de unos elemen- 
tos, signos y palabras, defmitivos en su intencionalidad, que son fru- 
to de la presencia del Espiritu en la Iglesia. 

b) Teologico. Ya no es posible una comprension cristiana de 
Dios que prescinda de Cristo como Hijo, ya que el pertenece a la 
constitucion misma de Dios. El Dios cristiano es comunicacion en 
amor constituyente; comunicacion en si mismo y comunicacion ha- 
cia el exterior de si. No hay eternamente Dios sin el Hijo. La poten- 
cia engendradora y la voluntad de engendrar no advienen sino pre- 
vienen su ser. No hay Dios sin Verbo etemo: lo originario no es el si- 
lencio sino la Palabra. Esa etema comunicacion intradivina de Dios 
es la que se revela en el mundo por la encamacion; transcribiendose 
en la existencia humana de Jesus, desde el y por el, se inscribe en 
cada hombre. Dios no es cognoscible ya en plenitud ni participable 
en definitividad sino por Cristo, identificado como Mesias de Israel, 
Senor de la Iglesia e Hijo etemo de Dios. La acreditacion de la pater- 
nidad de Dios y de la filiation del Hijo acontece en el mismo acto de 
la resurrection l59 . 


drid 1947) 183-202; E. BOULARAND, o.c., 337-353; G. C. Stead, Divine Substance 
(Oxford 1977); F. DTNSEN, Homousios. Die Geschichte des Begrijfes bis zum Konzil 
von Konstantinopel (Kiel 1976). 

157 Cf. A. DE HALLEUX, «“Hypostase” et “personne” dans la formation du dog- 
me trinitaire», en RHE 79 (1984) 316-369; 625-670. 

158 Cf. B. Sesboue, Jesus-Christ..., 102-106, responde con suma lucidez a estas 
dos preguntas: ^Por que no atenerse al lenguaje de la Escritura al exponer la fe? ^Por 
que mantener el caracter obligatorio de estas palabras para siglos y generaciones que 
no estan en solidaridad con las culturas en las que nacieron? 

„ ,'f 9 Cf. ibid., 106-109 (La conception cristiana de Dios). 
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c) Soteriologico. La salvacion humana se fundamenta en la 
persona divina y encamada del Hijo. La consustancialidad con el Pa- 
dre y su participation en nuestra humanidad fundan la potencia re- 
dentora del Hijo. La salvacion acontece desde dentro de la historia 
por alguien que restaura la humanidad, haciendo nueva la existencia 
humana. Nicea ha dejado entender algo del alma humana de Jesus 
solo de manera implicita en el anatema; alii se presupone que la ple- 
nitud de su humanidad es la condition de la plenitud de la salvacion. 
Tertuliano y Origenes lo habian afirmado explicitamente. El conteni- 
do de la afirmacion conciliar es teologico-trinitario; la motivation es 
soteriologica 16 °. 

d) Eclesiologico. El acceso a la verdad pasa por la comunidad y 
por una comunidad con autoridad para interpretar la Biblia y decidir 
su contenido. La verdad de Cristo se encuentra en la comunidad de 
Cristo, explicitada por los apostoles de Cristo y sus sucesores. La Bi- 
blia no tiene existencia autonoma respecto de la Iglesia, ni en el ori- 
gen nativo (es fruto de sus hijos), ni en la interpretation ulterior (esta 
destinada a ser vivida a la luz de los misterios celebrados e inteipre- 
tada dentro de la comunion sacramental apostolicamente presidida). 
Hay una lectura de la Biblia en Sorbona, que es necesaria e irrenun- 
ciable en la medida en que ella nos devuelve el sentido literal origi- 
nario tal como sus primeros redactores y oyentes lo percibieron; pero 
a la vez es necesaria e irrenunciable una lectura de la Biblia en la 
Iglesia, que nos explicite el sentido salvifico que tiene dentro de 
cada cultura y como es revelation de Dios para cada hombre. Ambas 
lecturas necesitan la una a la otra 161 . Los fiindamentalismos son im- 
posibles; los literalismos tambien. Y tan literalistas son algunas acti- 
tudes de los metodos historico-criticos como las de ciertos gmpos 
fundamentalistas. Unos y otros encadenan la palabra de Dios en un 
pasado agotado y en una letra muerta. Nicea no quiso ser otra cosa 
que una relectura autentica, ineligible y salvifica del evangelio 162 . 

160 Cf. ibid., 98-99. 

161 Cf. F. DREYFUS, «Exegese en Sorbonne, exegese en Eglise», en RB 83 
(1976) 161-202; Id., «L’actualisation de l’Ecriture I. Du texte a la vie», en RB 86 
(1979) 5-58; «II. L’action de l’Esprit», en ibid., 161-193; M. A. MOLINA Palma, La 
interpretation de la Escritura en el Espiritu Santo. Estudio historico-teoldgico de un 
principio hermeneutico de la Constitution «Dei Verbum» (Burgos 1987); J. M. 
SANCHEZ Caro, «La lectura eclesial de la Biblia», en Com RCI 8 (1986) 269-291. 

162 Cf. F. RtCKEN, «Das Homoousios von Nikaia als Krisis des altcristlichen 
Platonismus», en ThPh 44 (1969) 321-334. B. WELTE (Hg.), Zur Friihgeschichte der 
Christologie (Freiburg 1970) 74-99, ha mostrado como el Concilio libera a la teolo- 
gia de un compromiso filosofico que ponia en peligro la originalidad de la fe cristia- 
na, es decir que lleva a cabo una «deshelenizacion» que amenazaba a la fe desde los 
apologistas y los grandes maestros alejandrinos (Clemente, Origenes...). 
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El Concilio tuvo una recepcion eclesialmente lenta, teologica- 
mente compleja y politicamente condicionada. Los emperadores 
fueron forzando interpretaciones y mediaciones entre los diversos 
grupos (anomeos, homoiousianos, semiarrianos, distintas interpreta- 
ciones de la formula de fe), en fruition de su necesidad de mantener 
el Imperio unido. En Oriente perduraron los arrianos hasta mas alia 
de la mitad del siglo v. En Occidente, donde el Concilio de Aquileia 
(381) parecia haber liquidado todo resto de arrianismo, este tuvo un 
reflorecimiento con la invasion de los barbaros. Los godos hicieron 
de un arrianismo radicalizado su religion, la elevaron a distintivo de 
su nacionalidad y la impusieron en las regiones donde conquistaron 
el poder. Las invasiones supusieron nuevas persecuciones para los 
catolicos, sobre todo en Africa con los vandalos y en Espana con los 
visigodos. La conversion de Recaredo (586-601) es el momento de 
constitution de la nacionalidad con la afirmacion de la fe catolica en 
el III Concilio de Toledo (589). El arrianismo perdurara hasta el final 
del siglo vi en que desaparece. 

La confesion cristologica de Nicea es la primera definition dog- 
matica de la Iglesia y sigue siendo el texto eclesial de mayor autori- 
dad, ya que expresa la conception cristiana de Dios y, al definir la 
relation de Cristo con Dios, ha definido tamhien su naturaleza como 
Hijo. Jesucristo no sustituye a Dios, sino que es su Hijo y, en cuanto 
Hijo unigenito de su misma esencia, es Dios. Los Padres de Nicea 
tuvieron intention de ofrecer una respuesta normativa para toda la 
Iglesia, que se explicita en la excomunion anadida. La aprobacion 
por el Papa y la recepcion por los concilios ulteriores haran de el la 
piedra de toque de la fe cristiana. Al Simbolo de Nicea se refieren en 
la Patristica todas las confesiones de fe, que se convierte asi en el 
criterio de ortodoxia. La fe catolica es la «fe de Nicea». Las diversas 
teologlas y los mismos concilios (Efeso, Calcedonia) repiten que ella 
es suficiente y que solo la maldad de los herejes fuerza a decir cosas 
nuevas. Todos los textos posteriores no quieren ser otra cosa que su 
interpretation actualizada 163 . 


Se da aqui por primera vez el criterio de encuentro del evangelio con las cultu- 
ras: integration y crisis, aprendizaje de las creaciones de los hombres y signos de los 
tiempos, discemidas aquellas y estos a la luz del evangelio («Per omne tempus 
Ecclesiae officium incumbit signa temporum perscrutandi et sub Evangelii luce in- 
terpretandi». Vattcano II, GS 4). 

163 La autoridad de Nicea fue creciendo y siendo determinante para las nuevas 
definiciones dogmaticas. Cf. A. DE Halleux, «La reception du Symbole oecumem- 
que de Nicee a Chalcedoine», en ETL 61 (1985) 5-47. 
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5. El arrianismo y el lenguaje de la teologia 

Los concilios han sido vividos siempre en la Iglesia como punto 
final, clarificador de una dificultad teologica y pacificador de una di- 
sension eclesial. Ese resultado, sin embargo, solo ha sido conseguido 
a largo plazo, ya que a corto plazo estallaron controversias profundas 
entre los cabezas de escuelas y siguieron rupturas entre personas y 
patriarcados. Si a ello se anade que pasar las ideas a la vida, reformar 
y conformar las instituciones desde ellas es tarea bien dificil, junto 
con las repercusiones politicas que las decisiones conciliares lleva- 
ron a veces consigo, entonces se explican las perturbaciones eclesia- 
les que caracterizan el siglo IV. Nicea tuvo como cuestion central 
aclarar la relation de Cristo con Dios, definida como generation, 
filiation, consubstancialidad, divinidad. El Verbo no esta en el plan 
de Dios para la creation temporal sino en el piano de su ser y de su 
copertenencia eterna. Solo de manera implicita en el anatematismo 
se aludia a la mutabilidad del Verbo excluyendola, porque detras se 
escondia la negation del alma de Cristo. Estas dos cuestiones funda- 
mentalmente decididas por el Concilio arrastraran consigo todo el 
resto del siglo en busqucda de una clarification conceptual, que en el 
sentido trinitario se logra en Constantinopla (una esencia-tres hipos- 
tasis en Dios) y en el sentido cristologico tendra que esperar a Efeso 
y Calcedonia (una hipostasis-dos naturalezas en Cristo). 

En el arrianismo hay dos periodos: uno de latencia (que va hasta 
la muerte de Arrio el 336, la de Constantino el 337 y la de Eusebio 
de Cesarea el 338) y el otro de expansion y afianzamiento. Desde el 
338 hasta el 357, bajo el reinado de los hijos de Constantino, los 
arrianos gozan del favor politico, ocupan sedes, organizan sinodos y 
alrededor del 360 la victoria arriana es casi total. A este hecho se re- 
fiere la frase clasica de San Jeronimo: «La tierra entera gime y se 
asombra de ser arriana» 164 . Los problemas de fondo derivan de la 
ausencia de clarification terminologica para describir y definir las 
realidades nuevas. Si Aristoteles decia de la metafisica que es «una 
ciencia que se busca a si misma» 165 , nosotros podriamos decir de la 
cristologia, como explicitacion racional de la fe en Cristo, que aqui 


164 Su carta 1 5 es un testimonio exceptional de la confusion doctrinal acarreada 
por la palabra griega hypostasis que aim no tiene un claro equivalente latino. En 
suma perplejidad se dinge a su obispo de Roma, San Damaso, pidiendole claridad y 
le propone esta formula para superar la division entre catolicos, arrianos y melecia- 
nos: «Sufficiat nobis dicere unam substantiam, tres personas subsistentes perfectas, 
aequales, coetemas; taceantur tres hypostases, si placet et una teneatur». Epist. 15,3 
(BAC 219 p.87). Sobre la expansion del arrianismo, cf. H. I. MARROU, Nueva Histo- 
ria de la Iglesia, I (Madrid 1964) 293-305. 

165 Metafisica I, 2 (983a). 
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se esta buscando a si misma con la ayuda de conceptos como ousia, 
hypostasis, physis. Estas tienen un sentido en su contexto estoico o 
platonico de origen, pero sin una metamorfosis radical no pueden ser 
usadas para designar las realidades teologicas y cristologicas, cuyo 
principio de inteligibilidad son la historia positiva de Cristo, la expe- 
riencia eclesial, la tradicion apostolica y la regia de fe. Su horizonte 
filosofico de nacimiento y el horizonte cristiano de interpretation 
son distintos. 

La definition de Nicea era entendida de diversa forma: para 
unos era la afirmacion de la divinidad de Cristo en diferencia per- 
sonal respecto de Dios; otros en cambio entendian esa identidad 
con Dios en forma casi modalista, de manera que Cristo no existia 
ni antes ni despues de la encamacion. Cristo era sin mas Dios mis- 
mo, el unico Dios, que se da a los hombres en el tiempo. Las inter- 
pretaciones oscilan, por tanto, entre un arrianismo que no reconoce 
igualdad de esencia entre Dios y Cristo (dualismo), y un modalis- 
mo que los identifica en el ser y solo los diferencia en el tiempo 
(monismo). La formula cristologica de los obispos orientales, 11a- 
mada Ekthesis makrostikos (345) por su extension, se refiere a dos 
personajes decisivos en el siglo iv, que negaban la permanencia 
etema de la humanidad de Cristo, ya que no lo consideraban como 
una persona distinta del Padre, sino como una manera de hacerse 
visible Dios en el mundo (npocomov, mascara, papel); faz o masca- 
ra que deja de tener sentido cuando ha concluido la funcion. Tal in- 
terpretacion de Nicea equivalia a una negacion real de la persona 
del Hijo y de la Trinidad: 

«Los discipulos de Marcelo y Fotino, ambos de Ancira de Gala- 
cia, niegan la subsistencia etema de Cristo, su divinidad y su Reino 
etemo, con la excusa de salvaguardar la unidad divina como lo hacen 
los judios» 166 . 

Frente a los nicenos que se identifican por el 6go-ouoio<; (ogog = 
el Hijo es de i gual esencia que el Padre), los grupos arrianos se di- 
versifican en multiples variantes: los anomeos (el Hijo no es seme- 
jante [av-opoioq] al Padre por ser una criatura); los que sostienen 
una semejanza pero excluyen una igualdad y por ello se llaman ho- 
moiousianos (opoioq = de esencia semejante con el Padre). Euno- 
mio y Eustaquio de Antioquia son los cabezas de estos grupos. 
Frente a ellos los Capadocios repiensan no solo la divinidad de Je- 
sus, sino tambien la relation del Espiritu con el Padre y con Jesus, 


166 N.° 6. Cf. CH. KANNENGIESSER, «Marcelo de Ancira», en DPAC II, 
1350-1351. 
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es decir el propio misterio de Dios. Surgen asi, por un lado, la teo- 
logia apofdtica (Dios es incomprehensible y nuestro mejor saber de 
el es un ignorar consciente y un silencio en adoration) y la termino- 
logia trinitaria, que permitira hablar de la unica naturaleza y de las 
tres relaciones de Dios, de la unidad de esencia y trinidad de perso- 
nas. Junto a los que niegan el termino y la realidad del Hijo consus- 
tancial al Padre, estan los que afirman la realidad pero rechazan la 
palabra: por no ser biblica, por ser equivoca, por haber sido conde- 
nada en un sinodo anterior, por quedar en el anatema del Concilio 
identificada con hypostasis, por tener resonancias gnosticas. Se ha 
afirmado que a lo largo del siglo iv habria habido una variation de 
la fe de Nicea, pasando de afirmar una unidad numerica de esencia 
en Dios a una unidad especifica. Harnack lo afirma de San Atana- 
sio 167 y desde la obra de T. Zahn, Marcelo de Ancira (1867), se ha- 
bla de un neonicenismo, que consistiria en pasar de la unidad de 
sustancia (unius substantiae, que los latinos propusieron en Nicea) 
a la igualdad de sustancia. Ahora bien, la diferencia entre identidad 
numerica e identidad especifica no aparece en el siglo iv. Los histo- 
riadores actuales aceptan «hablar de una reinterpretation de la fe 
nicena en el sentido de que los Padres Capadocios sustituyeron el 
homoousios con la formula mas completa pia ouata-xpeu; hjtooTa- 
oen; y sobre todo porque su teologia queria combatir no solo el 
arrianismo, sino tambien el sabelianismo, como se deduce de la 
formula propuesta por ellos» 168 . 


6. Apolinar y el problema del alma de Cristo 

La segunda cuestion pendiente es la del «alma de Cristo», negada 
por Apolinar de Laodicea y no del todo esclarecida por San Atana- 
sio, el campeon de la ortodoxia nicena 169 . La escuela de Alejandria 
ha afirmado siempre la funcion hegemonica y accion divinizadora 
del Logos sobre la humanidad de Jesus, y con dificultades ha admiti- 
do en el un principio humano autonomo de accion, inteleccion y vo- 

16 A. VON HARNACK, Lehrbuch der Dogmengeschichte II, 250; 262, 266. 

168 B. STUDER, «Neonicenismo», en DPAC II, 1508-1509. 

169 El origen de la negacion del alma de Cristo parece estar en Pablo de Samosa- 
ta, que ademas de afirmar que Cristo era un hombre ordinario, «un hombre de aqui», 
y distinguir el elemento divino «de arriba» del elemento humano «de abajo», explico 
la trascendencia de Cristo porque en el el Logos sustituye al alma humana de Cristo 
(EUSEBIO, Hist. Ecles. VII, 27-30 [BAC 350 p.483-486]). «La cuestion del alma de 
Cristo acompana constantemente la teologia en el periodo entre 268 y 325 y mas alia, 
cuando el nombre de Apolinar no tiene ya vigencia». A. GRILLMEIER, o.c., 330. 


240 P.II. La presencia e interpretation de Cristo en la Iglesia 

licion. Hablando de un Verbo-came (Jioyoq-aap^) pensaban decir 
todo el misterio de la encamacion y de la redencion. Aqul es donde 
se situa la negacion del alma humana por Apolinar de Laodicea. Para 
el dos principios, perfectos en si mismos, no pueden unirse entre si y 
«si nn hombre se hubiera unido a Dios, perfecto con perfecto, enton- 
ces serlan dos». 

«Es imposible que dos seres espirituales y voluntaries cohabiten, 
porque se opondrian el uno al otro por su voluntad y su energia pro- 
pias. En consecuencia, el Verbo no ha asumido el alma humana» * 70 . 

Aqul aparecen dos intuiciones claves: 

— La imposibilidad metafisica de que dos seres perfectos se 
unan para formar un ser real nuevo. 

— El temor de que una humanidad completa de Jesus, tentable y 
defectible en el ejercicio de su libertad y por ello capaz de mal y de 
pecado, ponga en peligro la realidad de nuestra redencion, que solo 
puede realizar Dios o un santo en su nombre. 

La autonomia es esencial a la naturaleza humana, y la redencion 
del hombre la tiene que realizar alguien que no este bajo el mismo 
poder del pecado que estamos nosotros y del que nos quiere liberar. 

Apolinar seguira afirmando que Cristo se ha hecho hombre, que 
es plenamente Dios y hombre, pero urgido en la controversia afirma: 
«no es hombre sino semejante al hombre, porque no es consustancial 
al hombre segun la expresion exacta» 171 . El se imagina la union de 
Dios con el hombre como una composicion (oovGecnq) entre Dios y 
el cuerpo humano. El Verbo ejerce las fiinciones del alma humana: 
«E1 Verbo se ha hecho came, es decir, se ha unido a la came como el 
espiritu humano» 172 . La unidad de Dios y del hombre se compren- 
den como la unidad del espiritu y de la came humana. Estamos ante 
un monismo cristologico donde se acumulan los terminos para de- 
signar la unidad de esencia, de vida y de persona en Cristo. De ahi 
las formulas repetidas: una sola naturaleza, una sola hipostasis, un 
solo prosopon, una sola esencia (oucha), un solo sujeto (ureoKeipe- 
vov) en Cristo. Apolinar parece haber sido el pritnero en utilizar el 
termino hipostasis para designar la unidad de Cristo, pero todavia sin 
diferenciar de los otros, en concreto del de naturaleza, dando origen 


170 Frag. 81,2. Ed. de H. LlETZMANN, Apollinaris von Laodicea und seine 
Schule (Tubingen 1904) 224. «Ya que todo espiritu es autonomo, al estar natural- 
mente movido por una voluntad propia, es imposible que en un solo y mismo sujeto 
puedan coexistir dos espiritus, queriendo cosas distintas, reahzando cada una el mo- 
vimiento autonomo que desee». Frag. 150, en ibid., 247. 

171 Frag. 45, en ibid., 214. 

172 Tomus synodalis, en ibid., 263. 
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a una formula profundamente equivoca en el siglo siguiente, a la que 
incluso San Cirilo le otorgo gran autoridad, por creerla de San Ata- 
nasio: piot <|)um<; too Geou Aoyou oeaapKmpevq. 

«E1 itnico Hijo no es dos naturalezas, la una adorable y la otra no, 
sino la unica naturaleza del Dios Verbo, encamada y adorable con la 
came, en una sola adoracion» 173 . 

«Nueva creacion y divina mezcla [...] Dios y la came constituyen 
una sola naturaleza [...] ya que segun la encamacion el cuerpo no es 
una naturaleza propia ni la divinidad una naturaleza propia, sino que 
igual que el hombre es una sola naturaleza, asi lo es Cristo al hacerse 
igual a los hombres» 174 . 


7. San Atanasio y su tratado Sobre la encamacion 

La figura teologicamente central del siglo iv en relation con Ni- 
cea es San Atanasio en sus obras Contra Gentes, De Incarnatione 
Verbi y Contra Arianos 175 . Si bien no interviene directamente en Ni- 
cea ni sus primeros escritos se centran en el homoousios, la ultima 
fase de su vida hara de este termino el signo identificador de su teo- 
logia. El ofrece las grandes lineas de una cristologia: El Verbo es 
consustancial con el Padre; entre Padre e Hijo hay unidad pero a la 
vez distincion; hay una identidad entre el Verbo etemo y Cristo; el 
Verbo es la Sabiduria y la Voluntad del Padre, en quien fiximos pen- 
sados y queridos, por ello somos fruto de su propia inteleccion en el 
Hijo y de su amor electivo. El Verbo es Creador con el Padre; el Ver- 
bo es Revelador por una triple via: nuestro interior, la creacion y la 
historia; el Verbo encamado es nuestro Salvador. 

A la vez que la persona, Atanasio analiza la obra de Cristo expli- 
citando los motivos de la encamacion de forma que el nos ofrece la 
respuesta mas completa que tenemos en la Patristica a la pregunta: 
ipor que Dios se hizo hombre? Introduce casi todos los motivos de 
la teologia posterior. 


173 Epist. ad Iovimanum, en ibid., 250-251. 

174 Ad Dionysium, en ibid., 257. Sobre la cristologia de Apolinar, su condena- 
cion y la reaccion antiapolinarista en Capadocia y Antioquia, cf. J. LlEBAERT, o.c., 
143-173; A. Grillmeier, o.c., 495-542. 

175 Cf. J. LlfBAERT, o.c., 130-135; A. Grillmeier, o.c., 503-524; G. C. STEAD, 
«Atanasio», en DP AC I, 260-266 con bibliografia completa. Mas especificamente la 
introduccion de Ch. KANNENGIESSER a su edicion bilingiie del De Incarnatione (SC 
199; Paris 1973) 67-156 (La doctrina del De Incarnatione). 
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— El Logos encamado es el educador y civilizador de la humani- 
dad. Es el tema griego de la paideia y el posterior del magisterio mo- 
ral de Cristo, subrayado y casi absolutizado por la Ilustracion. 

— El no es solo un didaskalos del hombre viejo, sino que vino a re- 
crear al hombre deshecho por el pecado y a iniciar la nueva creation. 

— Su vida es un sacrificio de redencion y perdon por nuestros 
pecados, razon por la cual soporto nuestras iniquidades y se ofrecio 
por los pecadores. 

— Con su muerte destruyo el poder de la muerte y ha saldado 
nuestras deudas, apareciendo asi el motivo del demonio y sus hipote- 
ticos derechos sobre el hombre pecador. 

— La humanizacion de Dios es el principio de la divinizacion del 
hombre: el se ha hecho lo que somos nosotros para que nosotros nos 
hagamos lo que el es. 

Une por tanto las perspectivas pedagogico-educativa, mo- 
ral-ejemplar, juridico-expiatoria y mistico-divinizadora de la salva- 
tion 176 . Especial importancia tuvo la ultima, al afinnar: «El se hizo 
hombre para que nosotros fueramos divinizados» 177 . fSe trata de 
una transformation natural o mistica de toda la humanidad, con an- 
terioridad a cada individuo, como resultado del acto mismo de la en- 
camacion? ^Tenemos aqui un anticipo del Vaticano II cuando afirma 
que «por la encamacion el Hijo de Dios se unio en cierto modo con 
cada hombre»? (GS 22). Los Padres griegos vieron en la encama- 
cion el acto divino decisivo para la salvacion del hombre, pero esto 
no signiftca que comprendieran la gracia y divinizacion del hombre 
como algo mecanico, automatico, del orden natural. La entendieron 
como aquello que Dios liberrimamente ha unido al signo de su Hijo 
encamado, como don personal irreversible que cada hombre tiene 
que hacer suyo en libertad y predilection. 

Despues de afirmar que por su muerte aparecio a todos la inmor- 
talidad y que el es el Director de esta inmensa sinfonia del universo 
(Xopqyoc;) a la vez que su Demiurgo (Aqptoupyoq) o Creador 178 , 
anade: 

176 Ch. Kannengiesser sintetiza ast el contenido de los capltulos centrales: «Cap. 
II: La encamacion del Verbo como victoria sobre la muerte y don de la incorruptibi- 
lidad. Cap. Ill: La encamacion del Verbo como restauracion del kat’ eikdna humano 
y don del conocimiento sobrenatural. Cap. IV: El valor salvlfico de la encamacion: 
union del Logos al cuerpo humano, el sacrificio de la cruz, la resurreccion». Ibid., 
483. 

I7 ' De Incamatione 54,3 (SC 199 p.458). 

178 Sobre los titulos cristologicos en el tratado, cf. Ch. KANNENGIESSER, o.c., 
86-93, y en la Patristica, W. REPGES, «Die Namen Christi in der Literatur der Patris- 
tik und des Mittelalters», en TThZ 73 (1964) 161-177. 
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«E1 mismo se hizo hombre para que nosotros seamos divinizados; 
y se manifesto por el cuerpo para que nosotros tengamos una idea 
(evvota) del Padre invisible; y ha soportado los ultrajes de los hom- 
bres para que nosotros tengamos parte en su incorruptibilidad» l79 . 

«E1 hombre no habria sido divinizado si no hubiera sido el Verbo 
natural, propio y verdadero del Padre, el que se ha hecho came. La 
salvacion y la divinizacion estan aseguradas, porque se ha operado el 
contacto entre la verdadera naturaleza de la divinidad y la verdadera 
naturaleza de la humanidad» 18 °. 

Los tres motivos soteriologicos centrales que encontramos expli- 
citados en su obra De Incamatione son: la manifestation del verda- 
dero conocimiento de Dios (revelation), la superacion de la situa- 
tion pecadora del hombre ante Dios su Senor (redencion) y la parti- 
cipation en su vida personal divina (divinizacion). 


8 . Los Padres Capadocios, el Concilio de Constantinopla 

y su Si'mbolo 

La segunda parte del siglo iv esta orientada hacia el esclareci- 
miento de la relation trinitaria entre Padre e Hijo, pero sobre todo de 
la naturaleza del Espiritu Santo. Habia que clarificar los terminos 
ousia e hypostasis. Hypostasis deriva del verbo u^iornpt = estar 
bajo, soportar, subsistir. El sustantivo (imooTacjK;) por tanto signift- 
ca: sedimento, el resultado de una precipitation que queda abajo o 
soporta desde abajo la realidad verdadera (Heb 1,3; 3,14; 11,1), lo 
que luego llamaremos sustancia o suposito. En la tradition filosofica 
estoica y neoplatonica significa la individuation ultima de la esencia 
primordial. En Origenes tiene un sentido antisabeliano y designa las 
tres realidades de Padre, Hijo y Espiritu en Dios 181 . Ruftno en la tra- 
duction del De Principiis habia utilizado dos palabras latinas, sub- 
stantia y subsistentia 182 , para traducir esta griega. Esta duplicidad 
de sentido se convirtio en una fuente de equivocos. No se podia decir 
de Dios que fueran tres «hipostasis» en el sentido de tres sustancias. 
La expresion «tres hipostasis», usada ya por Origenes y Dionisio de 

179 De Incamatione 54,3 (SC 199 p.458). 

180 Contra Ar. 1,70 (PG 26,295-296). 

181 Cf. Contra Celso 8,12; In Ioh. II, 10,75. Cf. B. STUDER, «Hypostasis», en 
Philosophisches Worterbuch der Philosophic III, 1255-1259; ID., «Hypostasis», en 
DP AC I, 1072. 

182 «Non solum splendor gloriae esse dicitur [Christus] ab apostolo, sed et figu- 

ra expressa substantiae vel subsistentiae eius». ORiGENES, De Principiis I, 2,7 (SC 
252 p.126). , ..... 
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Alejandria, fue cuestionada por Dionisio de Roma. Este es un caso 
mas de la historicidad de las palabras y de las ideas: solo leyendolas 
en su lugar y tiempo, y respetando el sentido exacto que tuvieron en 
cada fase del largo proceso de clarificacion y diferenciacion que han 
vivido, las entendemos con verdad y usamos sin violencia. 

Los Padres Capadocios, San Basilio, San Gregorio de Nacianzo 
y San Gregorio de Nisa, realizan una triple conquista en este orden: 

1 . Elaboran una teologia negativa de la esencia divina, que es 
indefinible e incomprensible para el hombre. Oposicion a las tesis 
del arriano Eunomio. 

2. Desarrollan una teologia de las propiedades o relaciones entre 
las personas divinas. La aplicacion del termino «engendrado» al Hijo 
no define una sustancia sino una relacion. Se abre aqui paso una clari- 
ficacion linguistica: hay nombres propios (Juan, Antonio), hay nom- 
bres comunes (medico, espanol) y hay nombres relativos (hermano, 
esclavo, engendrado). Padre e Hijo son nombres propios que designan 
relaciones. Generation designa la relacion existente entre el Padre y 
el Hijo. San Gregorio de Nacianzo crea una palabra para designar la 
relacion de origen existente entre el Padre y el Espiritu Santo: el ter- 
mino procesion, refiriendose a Jn 15,26 (eKTcdpeuoiq). 

3. Asumen el termino niceno opoouotoq como presupuesto de 
su explicacion trinitaria. Y con el termino hipostasis expresan lo que 
es caracteristico e individual de cada una de las tres realidades divi- 
nas, contraponiendo asi las tpeiq xmomdavic, a la unica ouofa. Aqui 
se trata de fijar la relacion que une al Espiritu con el Padre y el Hijo, 
precisando si procede del Padre o tambien del Hijo; y en este ultimo 
caso si son dos principios iguales (del Padre y del Hijo) o si el Padre 
es el unico principio del que procede el Espiritu mediante el Hijo 
(del Padre por el Hijo). Es el problema del «Filioque». Su introduc- 
tion en el Simbolo nicenoconstantinopolitano fue decidida en el si- 
nodo de Braga (675), aceptada en la Iglesia romana por el 1013, y 
convertida hasta hoy en motivo de disension entre la Iglesia bizanti- 
na y la occidental 183 . 

La preocupacion por la verdad de la fe fue unida con la preocu- 
pacion por la unidad de las iglesias, especialmente en San Basilio 
que pidio a todos reconocer el homoousios de Nicea a la vez que 
afirmar las xpeu; ujtoaTtxoeiq divinas. En su Tratado sobre el Espiritu 
Santo (374) expone como la fe en las tres hipostasis no puede opo- 
nerse a la doctrina de la monarquia 184 . Quedan en principio esclare- 


183 Cf. B. STUDER, «Fihoque», en DPAC I, 874. 

184 «A1 adorar a un Dios de Dios tambien confesamos lo propio de las hiposta- 
sis, y pennanecemos en la monarquia [= unicidad de Dios] sin disgregar la teologia 
[= misterio trinitario] en una pluralidad separada puesto que en Dios Padre y en Dios 
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cidas las relaciones entre la unidad de Dios y las propiedades de las 
personas, o el caracter propio de cada una, a la vez que las relaciones 
entre la naturaleza y las hipostasis. En Dios hay una naturaleza y tres 
hipostasis; en Cristo, en cambio, hay una hipostasis que incluye la 
divinidad perfecta y la humanidad perfecta, es decir dos naturalezas. 
Los Padres afirmaron la unica sustancia (ovaia) del Padre, del Hijo 
y del Espiritu, rechazando la confusion de hipostasis, tal como lo ha- 
cia Sabelio, pero a la vez excluian toda heterogeneidad entre ellos, 
como hacian Eunomio y los arrianos. El Hijo y el Espiritu son «otro» 
que el Padre pero no «otra cosa». 

El Tomus Damasi, suma de fragmentos de las cartas que este Papa 
envia en el 374 a los orientales, es la clarificacion definitiva de la per- 
fection de la divinidad a la vez que de la perfection de la humanidad 
de Cristo, subrayando al mismo tiempo el motivo soteriologico: si el 
no es Dios verdadero y hombre completo, no hay salvation humana. 
Hablar de Cristo es clarificar el «sacramentum salutis nostrae». 

«Ergo fratres, adseramus Dei Filium et perfectum esse Deum et 
hominem suscepisse perfectum» (DS 144). 

«llli [Marcelo de Ancira, Apolinar de Laodicea] imperfectam di- 
vinitatem in Dei Filio dicunt, isti imperfectam humanitatem in homi- 
nis Filio mentionantur. Quod si utique imperfectus homo susceptus 
est, imperfectum Dei munus est, imperfecta nostra salus, quia non est 
totus homo salvatus [...] Nos autem, qui integros et perfectos salvatos 
nos scimus, secundum catholicae Ecclesiae professionem perfectum 
Deum perfectum suscepisse hominem profitemur» (DS 146). 

El Concilio de Constantinopla significa respecto de la divinidad 
del Espiritu Santo, negada por los «pneumatomacos» o «macedo- 
nianos», lo mismo que signified Nicea respecto de la divinidad del 
Hijo 185 . Desarrolla el tercer articulo del Credo, pero operando con 
otras categories. No se utiliza el termino homoousios para evitar re- 
celos y rechazos. El concilio parte de la igualdad dinamica y de la 
igual santidad, de la igual potencia del Espiritu y de la igual adora- 
tion con que se le venera en la Iglesia. Se aplica el mismo criterio 
que en Nicea: lo mismo que si Cristo no fuera el Hijo consustancial 
con el Padre, no seriamos definitivamente hijos y permaneceriamos 
siempre bajo el temor como esclavos, de la misma forma si el Espiri- 
tu Santo no tuviera el mismo poder que Dios, tanto revelante («hablo 
por los profetas») como santificante, no nos podria santificar y per- 


Unigenito contemplamos, por asi decirlo, una sola forma que se refleja en la divini- 
dad inmutable». S. BASILIO, El Espiritu Santo XVIII, 45 (Madrid 1996) 182. 

185 Entre los Padres asistentes estan Gregorio de Nacianzo, Gregorio de Nisa, 
Melecio de Antioquia, Cirilo de Jerusalem Diodoro de Tarso y Pedro de Sebaste. 
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maneceriamos todavia en nuestros pecados. A ello se anade que en 
la Escritura se le pone en una relacion con el Padre analoga a la del 
Hijo (San Juan) y que en la liturgia de la Iglesia (bautismo y eucaris- 
tia) recibe la misma invocacion y adoracion l86 . Un anatematismo, 
unido a la confesion de fe, enumera las teorias que niegan la divini- 
dad del Hijo o del Espiritu Santo y que por tanto separan de la comu- 
nion eclesial (eunomianos, anomianos, arrianos, eudoxianos, mace- 
donianos, sabelianos, seguidores de Marcelo de Ancira, Fotino y 
Apolinar) 187 . A la vez excluyen todo resto de apolinarismo afirman- 
do la perfeccion de la humanidad de Jesus (cuerpo, alma, mente) l88 . 
La vida de la Trinidad se refleja y reconoce en la divinizacion del 
cristiano. Hay un nacimiento del Verbo en el alma y una procesion 
del Espiritu que incorpora al hombre a esa vida, hasta colaborar con 
ella. Por eso los misticos desde Origenes a Eckhart y San Juan de la 
Cruz repiten que si el Verbo no nace en el hombre, de nada le valen 
la generacion etema y su nacimiento de Maria, y que si el Espiritu 
Santo no nos diviniza integrandonos en las relaciones trinitarias, no 
hemos conocido a Dios ni participado en su ser 189 . 


186 kannengiesser, «Constantinopla (Estambul) II Concihos», en 
DPAC I, 482-484 con bibliografia, A M. RITTER, «Konstantinopel I Okumemsche 
Synoden von 381», en TRE 19 (1990) 1518-1524; ID , «Dogma und Lehre in der al- 
ten Kirche», en C ANDRESEN (Hg ), Handbuch der Dogmen- und Theologiege- 
schichte, I (Gottingen 1982) 170-221 

187 Hay un rechazo de las tres herejlas fundamentals de ese raomento «Divini- 
tatem quippe et virtutem atque substantiam unam Patns et Filn et Spiritus Sancti cre- 
dunus et aequalem honorem ac dignitatem, et impenutn coaetemum, in tnbus perfec- 
tissimis subsistentns, seu tribus perfectis persoms, ut neque sabelliam languor habeat 
locum confusione subsistentiarum aut peremptione proprietarum, neque eunomiano- 
rum et ananorum et pneumatomachorum, id est Spiritui resistentium, blasphemia 
praevaleat» Epistola Constantmopolitam concilu ad papam Damasum et occidenta- 
ls episcopos, en N P. TANNER (ed.), Decrees of the Ecumenical Councils, I (Lon- 
don 1990) 25-28, cit en 27 

1 8 «Inhumanationis vero Chnsti sermonem sine altqua violatione servamus, ne- 
que sine amma, neque sine mente, aut imperfectam camis dispensationem suscipien- 
tes, sed totum scientes perfectum quidem ante saecula existere Dei Verbum, perfec- 
tum vero hominem in novissimo dierum propter nostram salutem factum» Ibid , 27 

189 «Dios todo entero participado por los hombres en su totalidad constituye la 
vida etema [ J de forma que son deificados por la gracia de Dios-hecho hombre y 
deificadon> S MAXIMO EL CONFESOR, Ambigua (PG 91,1 088C) Esta doctrma de 
Origenes, Maximo, Pseudo-Diomsio, que son los teonzadores de la idea griega de la 
divimzacidn del hombre como troquelacion en su ser del misteno trimtario, pasa a 
Occidente (Escoto Eriugena, Hugo y Ricardo de San Victor, Guillermo de San Teo- 
donco ). Es reasumida con categorias aristotehcas por Santo Tomas, y en claves 
nuevas por Eckhart: «Fructus incamationis Filn Dei pnmus est quod homo sit per 
gratiam adoptionis quod Ipse est per naturam». Expos m Ioh 106, en A. DE 
LlBERA-E. Weber-E zum BRUNN (ed ), L 'oeuvre latme de Maitre Eckhart VI Le 
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9. La cristologia a la luz del misterio trinitario 
y de la pneumatologia 

El Concilio de Constantinopla, cuando reasume el Simbolo de 
Nicea completandolo, explicita la conciencia que tiene de su validez 
y autoridad universal al utilizar el termino «ecumenico» 19 °. No nos 
quedan actas de el. El texto lo encontramos en la carta sinodal de 
Constantinopla (382). El Simbolo, llamado «nicenoconstantinopoli- 
tano», que pasara a la celebracion eucaristica junto al de los aposto- 
les utilizado en la catequesis, lo encontramos en las actas del Conci- 
lio de Calcedonia. El Concilio de Constantinopla es capital para la 
comprension cristiana de Dios, ya que al afirmar la divinidad del 
Espiritu Santo excluye como no cristiana esa larvada comprension 
teologica dual, que habla solo de Dios y su profeta, sea este Moises, 
Cristo o Mahoma, explicitando como constitutiva del cristiano la 
realidad trinitaria de Dios. Jesucristo no es solo un hombre excelso, 
un profeta santificado en el vientre de su madre, adoptado o elegido 
por Dios en el tiempo, consagrado por el pneuma o recompensado 
por su ejemplaridad moral, sino que es el Hijo, consustancial y eter- 
no con el Padre y en cuanto tal Dios encamado por nosotros y por 
nuestra salvacion (Nicea). El Espiritu Santo no es solo una fuerza, 
impulso o inspiracion que Dios otorga a los hombres para realizar 
misiones divinas en el mundo. El ruah del AT es una cosa; el 7tveugot 
y evBoucjiaapoq de los griegos es otra. Otra muy distinta es el Espiri- 
tu Santo de la Verdad, el Espiritu de Cristo, que el Padre envia a peti- 
cion del Hijo. El pertenece a la realidad constitutiva de Dios y Dios 
es el. 

Cristo queda asi enclavado en la relacion al Padre, con la idea de 
generacion y filiacion, y en la relacion al Espiritu, que prepara su ve- 
nida al mundo y gesta su humanidad, que es naturaleza e historia, a 
la vez que universaliza su persona y su mensaje. Desde su manifesta- 
cion en la historia (Trinidad economica) hemos ascendido a pensar 
la relacion interna en Dios con anterioridad a su manifestacion (Tri- 
nidad inmanente). Las dos son inseparables: la una fiinda la otra y la 
otra revela a la una. La Trinidad es asi el fundamento y el marco ne- 
cesario de la cristologia. No es pensable un Cristo sin Dios Padre, 
ni es pensable un Cristo sin el Espiritu Santo. No hay cristologia sin 
pneumatologia, ni pneumatologia sin cristologia y ambas son etema- 
mente teologia. Las tres personas se autoconstituyen en relacion y en 

Commentaire de I’Evangile selon Jean Le Prologue Chap 1,1-18 (Pans 1989) 
206-208 con el excursus 396-398 Cf. «Divmisation», en DSp III, 1370-1442; 
S. JUAN DE LA Cruz, Noche 2,21,5-6, Cantico 39,4-6. 

190 Cf. N. Tanner (ed ), o c , 29. , 
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interaccion se autorevelan al creyente, de forma que en la experien- 
ce cristiana juegan con el mismo peso la unidad de ser divino y la 
trinidad de personas, tanto en su accion personal en nosotros como 
en nuestra relacion personal con cada una de ellas. 

Con el Tomus ad Antiochenos de San Atanasio (362), los textos 
de Constantinopla (381) y el Tomus Damasi, emanado del concilio 
romano del 382 y enviado a Paulino obispo de Antioquia, quedan 
perfiladas la fe trinitaria y la confesion cristologica. Explicar de cer- 
ca la conciliacion entre perfeccion divina y perfeccion humana, 
constituyentes del unico Cristo, sera la tarea del siglo v. 


V. LA CRISTOLOGI A DE EFESO Y CALCEDONIA 

1 . El transito al siglo v 

El siglo anterior estuvo centrado en el problema trinitario provo- 
cado por el arrianismo, al que responde Nicea, y en el problema de la 
verdad de la humanidad de Jesus, planteado por el apolinarismo, al 
que responden los teologos tanto del area occidental como de Capa- 
docia. Constantinopla lo zanja normativamente al afirmar que «la 
economia de la came» supone una humanacion completa y perfecta; 
que Cristo no asume solo el cuerpo inanimado (dvi/nyov) sino tam- 
bien el vouq (inteligencia) y que por tanto no tuvo solo un alma ve- 
getativa o animal sino humana 19 *. 

Con el siglo iv estamos ante fenomenos historicos nuevos, deci- 
sivos para la vida de la lglesia y para la cristologia, como son la in- 
vasion de los pueblos barbaros, la division del orbis romanus en 
dos mitades, la debilitacion de Occidente y el peso que adquirira 
Constantinopla, menos afectada que Roma por las invasiones. 
Roma fue conquistada y saqueada por Alarico en el 4 1 0, mientras 
que el Imperio bizantino logro sobrevivir hasta 1453. Las diferen- 
cias politicas y culturales de esos dos universos determinan en ade- 
lante los problemas teologicos. Oriente estara detenninado por las 
controversias cristologicas (apolinarismo, nestorianismo, monofi- 
sismo), mientras que en Occidente comienzan a aparecer los pro- 

191 Los Padres hablan siempre de la necesidad de que Cristo fuera un hombre 
completo, de su alma «racional y perfecta» y de la «plenitud de su naturaleza», para 
poder salvar todo el hombre, pero no explicitan la antropologia con la que operan. En 
unos encontramos una comprension dicotomica (cuerpo y alma) y en otros una com- 
prension tricotomica (cuerpo, alma y espiritu o nous, sensus). Asi San Ireneo, Orige- 
nes, San Ambrosio proponen esta ultima con referencia a 1 Tes 5,23, pero no de una 
manera constante. El propio San Pablo utiliza otros esquemas ademas de este. 
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blemas especificos de una antropologia cristiana y de una eclesio- 
logia catolica. San Agustin tiene frente a si a Pelagio y Juliano de 
Eclana, a Donato y al maniqueismo. En cambio cuando reflexiona 
sobre Cristo o la Trinidad no tiene delante de si herejes vivos o gru- 
pos beligerantes. 

En el ultimo decenio del siglo iv desaparecen las grandes figuras 
de la primera epoca dorada de la Patristica: San Basilio (f 379), San 
Damaso (f 384), San Cirilo de Jerusalen (f 386), San Gregorio de 
Nacianzo (| 389), San Gregorio de Nisa (t 394), Diodoro de Tarso 
(t 394), San Ambrosio de Milan (f 397). Los primeros decenios del 
siglo, hasta que estalle la controversia nestoriana en el 428, estan 
centrados en la superacion interna del apolinarismo, que pervive 
hasta el 420, aun cuando ya en la clandestinidad y haciendo pasar las 
obras de sus representantes bajo nombres respetados como Gregorio 
el Taumaturgo, el papa Julio de Roma o el propio San Atanasio. Ya 
vimos como por considerarla de este ultimo acepto el propio Cirilo 
de Alejandria la polemica formula apolinarista: «la unica naturaleza 
encamada del Dios Logos» 192 . 


2. La escuela de Antioquia. Teodoro de Mopsuestia 

La superacion interna del apolinarismo fue realizada ante todo 
por los grandes capadocios Gregorio de Nisa, Gregorio de Nacianzo, 
Anfiloquio de Iconio en una primera fase 193 , y en una segunda por 
los representantes de la llamada escuela de Antioquia, que domina- 
ban en el area siria a comienzos del siglo IV. Su iniciador fue Diodo- 
ro de Tarso, hombre de gran cultura tanto filosofica y literaria como 
exegetica. Juliano el Apostata estuvo en Antioquia en el 362-363. 
Frente a el, que habia escrito Contra los galileos, Diodoro defendio 
con energia la divinidad de Jesus «el galileo», siendo reconocido por 
el emperador como un adversario digno de respeto. Otros miembros 
cualificados de esta escuela son San Juan Crisostomo (que mas que 
una reflexion teorica forja formulas precisas y extrae la dimension 
moral de la cristologia), sobre todo Teodoro de Mopsuestia y luego 
en menor rnedida Teodoreto de Ciro. Estos tres nombres hay que es- 
tudiarlos en su momento y en sus obras autenticas; no a la luz de las 
controversias posteriores, tras haber sido considerados como precur- 


192 Epist. ad Iovin., en LlETZMANN, o.c., 250-251. 

193 Cf. J. LlEBAERT, L ’Incarnation..., 158-164; A. GRILLMEIER, «Cristologla 
capadocia», en Cristo en la tradition cristiana, 585-598. 



250 P II La presencia e interpretacion de Cristo en la Iglesia 


sores del nestonamsmo y sufnr la condena del Concilio de Constan- 
tinopla en 553 (cuestion de los «Tres Capltulos») 194 

La escuela de Antioquia se caracteriza por una sene de rasgos 
que la diferencian y a la larga la enfrentaran con el tipo de exegesis, 
de orientacion filosofica y de cnstologla caracteristica de Alejandrla 
Se ha utilizado la doble expresion Logos-sarks, para indicar el pun- 
to de vista central de la cnstologla alejandrina, y Logos-anthropos, 
para indicar el punto de vista diferenciador de la cnstologla antio- 
quena Para la cnstologla alejandrina la intuicion que esta en el pun- 
to de partida es la accion del Logos insertandose en el mundo, com- 
partiendo nuestra histona, siendo lo que nosotros somos fragil reali- 
dad perecedera (odpq) Lo decisivo son la miciativa divina, que 
previene al hombre desde la creacion misma para acoger al Verbo 
encamado, y el hecho histonco de la encamacion del Verbo, que con 
su divinidad nos diviniza, con su came santifica a la Iglesia y en la 
eucanstla nos hace a cada uno partlcipes de su inmortalidad El Lo- 
gos encamado es el sujeto de todas las afirmaciones y la evidencia 
de toda la cnstologla alejandrina Jn 1,14 es la clave para compren- 
der a Cristo, y el texto gula para dar unidad de sentido a todos los de- 
mas textos del NT La encamacion confiere novedad al cristiamsmo 
frente a las religiones Desde estos presupuestos la cnstologla tuvo 
dificultades para afirmar la plena y perfecta humamdad del hombre 
Jesus Un hilo une el amamsmo, el apolmarismo y el monofisismo 
en la acentuacion del Logos y en la dificultad para aceptar una hu- 
mamdad consistente, tanto en su autonomla metafisica como en su 
dinamismo moral, en el orden de la inteligencia y en el orden de la 
voluntad 

La cristologia antioquena reacciona frente a esa comprension de 
Cristo que parece «transformar» a Dios en el hombre y a la vez «di- 
solver» al hombre en Dios, reacciona contra toda idea de union de 
Dios en Cristo como Kpacnq o evoioiq 195 Sobre ese fondo hay que 

194 Cf J N D KELLY, Initiation a la doctrine des Peres de l Eglise 312-318 
(La cnstologla de Antioquia), J LlEBAERT, o c , 165-184 (La teologia «Verbo-hom- 
bre» despues de las condenaciones del apolmarismo La cnstologla de los predicado- 
res), M SlMONETTI, «Diodoro de Tarso», en DPAC I, 601-602, ID , «Teodoro de 
Mopsuestia», en DPAC II, 2076-2079, F A SULLIVAN, The Chnstology of Theodo- 
re of Mopsuestia (Roma 1956), R A NORRIS, Manhood and Christ (Oxford 1963), 
J M LERA, «¥ se hizo hombre » La economia tnmtaria en las eatequesis de Teo 
doro de Mopsuestia (Bilbao 1977) 

195 Las fonnas extremas y hereticas de tales actitudes son, por ejemplo, el sinu- 
sianismo de Polemon, que afirmaba la plena consubstancialidad del Logos y de su 
alma divimzada, o los aphtartodocetas (= incorruptibles) — 6 discipulos de Julian de 
Halicamaso en tomo al 363 o eutiquianos del siglo VI? — , quienes afirmaban que el 
cuerpo de Cristo era incorruptible y que no habia sufndo en la cruz 
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entender al cabeza de los antioquenos, Teodoro de Mopsuestia, que 
se propone justamente recuperar una cnstologla donde el hombre Je- 
sus tenga su pleno lugar y mantenga entera su humana verdad La di- 
ferencia de sensibihdad espintual y de metodos que los separan de 
los alejandnnos es grande. La exegesis antioquena es literal e histo- 
nca, se onenta, sobre todo, por los evangelios sinopticos, desdena la 
lectura tipologica o alegonca del AT respecto del cual muestra la 
ruptura que el NT supone, mimmiza la presencia de Cristo en aquel, 
acentuando su condicion de hombre concreto, de judlo particular en 
lugar y tiempo Sus textos blblicos de referenda para comprender la 
encamacion son aquellos que hablan de Jesus como templo (Jn 
2,21), en los que se dice que el Verbo habito entre nosotros (Jn 
1,14b), o que en el habita toda la plemtud de la divinidad corporal- 
mente (Col 2,9) Si los alejandnnos subrayan el oapKoiGevra en el 
Simbolo de Nicea, ellos en cambio subrayan el evav0p<n7tf\oavta, es 
decir, humanacion frente a encamacion Teodoro ve al AT como un 
ciclo histonco separado tanto del politelsmo como de la compren- 
sion cnstiana de la Tnnidad, lo lee exclusivamente desde si mismo y 
es el pnmero que, al interpretar el Cantar de los Cantares, mega que 
el esposo y la esposa sean typoi de Cristo y de la Iglesia, ldentifican- 
dolos sin mas con Salomon y una prmcesa egipcia 196 La escuela 
alejandrina en cambio practica una exegesis de naturaleza menos li- 
teralista, cuenta con el sentido espintual, tipico o alegonco del AT, 
ve la pnmera fase de la revelacion en el pueblo elegido en continui- 
dad con Cristo y la Iglesia El Verbo no aparece por pnmera vez en 
Cristo sino que ha ldo temendo vemdas sucesivas y es mherente a to- 
dos los logoi antenores La antropologla a su vez es diferente, ya que 
mientras los antioquenos se onentan por Anstoteles, los alejandnnos 
continuan la tradicion de Platon, Plotino y Origenes 197 

Sobre ese fondo hay que interpretar pnmero a Teodoro y luego a 
Nestono El pnmero parte de una alergia frente al apolmarismo y se 
remite a la tradicion para combatirlo 

«Nuestros bienaventurados Padres nos pusieron en guardia contra 
todo esto cuando dicen “Se encamo y se hizo hombre”, a fin de que 
creamos que el que fue asumido y en quien moro el Verbo de Dios es 


196 Cf M D SlMONETTI, Notte sull esegesi veterotestamentaria di Teodoro de 
Mopsuestia en VetChr 14 (1977) 69-102, ID , Lettera e/o allegoria Un contnbuto 
alia storm dell esegesi patristica (Roma 1985), ID , Profilo stonco dell esegesi pa 
tnstica (Roma 1981) 

19 ' Aunque no todos estan de acuerdo, es ya usual caracterizar y contraponer es- 
tas dos cnstologias como cristologia del Logos-sarks (lmea alejandnna) y cnstologla 
del Logos-anthropos (lmea antioquena) Cf R V SELLERS, Two Ancient Christolo- 
gies (London 1940), A GRILLME1ER, «En visperas de Efeso», o c , 659-693 


252 P. II. La presencia e interpretation de Cristo en la Iglesia 

un hombre perfecto, perfecto en todo segun la naturaleza humana, 
compuesto de cuerpo mortal y de alma inteligente, porque fue por el 
hombre y por su salvacion por lo que descendio del cielo» 198 . 

El valora, por tanto, al maximo la humanidad asumida y su capa- 
cidad de obrar de forma autonoma. Esta humanidad es un sujeto con 
plenitud ontologica y dinamica. Esto constituira el problema clave 
en adelante. ^Como se unen esa humanidad completa y el Verbo para 
constituir al hombre Jesus? Teodoro tiene tres obras claves a las que 
hay que referirse: De incarnatione, Contra Apollinarem y Homilias 
catequeticas. En ellas aparecen constantemente estas formulas: el 
Verbo se ha encamado asumiendo un hombre; ha habitado en una 
naturaleza humana; se ha revestido del hombre Jesus. Frente a la 
cristologia alejandrina, que habla de «union» o incluso de «mezcla», 
el se opone a esta terminologia hablando siempre de «asumpcion». 
Su terminologia mas querida es: «el que asumid»y «el asumido». El 
que asumio era Dios y el asumido era el hombre. De ahi la formula 
que llegara hasta nuestros dias: «cristologla del homo assumptus». 
Tambien aqui la motivation para esta afirmacion es soteriologica, 
pero invirtiendo la objecion de Apolinar. Frente a este afirma que es 
esencial que el Logos haya asumido un alma, porque el pecado solo 
ha sido vencido si lo ha vencido su voluntad libre de hombre, santifi- 
cado por el Espiritu y preservado de toda falta por su union al Verbo. 

Insiste en la diferenciacion del Hijo de David y del Hijo de Dios, 
de la naturaleza humana y de la naturaleza divina. 

«De esta manera los santos Libros nos ensenan la diferencia de las 
dos naturalezas, y asi tenemos que aprender necesariamente quien es 
el que asumio y quien es el que fue asumido. El que asumio es la na- 
turaleza divina que hizo por nosotros todas las cosas, mientras que el 
otro es la naturaleza humana, que fue asumida en favor de todos nos- 
otros por aquel que es la causa de todas las cosas. Esta es una union 
inefable y etemamente indisoluble» 199 . 

Sin embargo, no afirma que haya dos sujetos, dos hijos: 

«Aun cuando digamos dos naturalezas, no por eso nos vemos 
obligados a decir dos Senores, dos Hijos; esto seria de una candidez 
superlativa. Todos aquellos que bajo un aspecto son dos y bajo otro 
aspecto son uno, la union que de ellos hace uno no destruye la distin- 
cion de naturalezas, ni la distincion de naturalezas se opone a que sea 
uno» 200 . 


1SS Horn. cat. 5,15.17. 
w Ibid. 8,10. 

200 Ibid. 8,13. «No fue solo Dios ni solo hombre, sino que es en verdad, por na- 
turaleza, “en los dos”, Dios y tambien hombre. Es Dios Verbo el que asumio, pero es 
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Ha aceptado que el hombre-Dios forma una unidad, que es un uni- 
co sujeto de atribucion, incluso encontramos la idea de union segun 
las hipostasis y una real comunicacion de propiedades: «Aun cuando 
es evidente que la divinidad no puede padecer, sin embargo por la 
union son una cosa; por consiguiente, aun cuando fuera uno el que pa- 
deciera, sin embargo todo es atribuido a la divinidad» 201 . La gran 
cuestion surge a la hora de explicitar el modo de la union. Mientras 
que Alejandrla inclina a pensarla como union-fusion-identificacion, 
Antioquia inclina a pensarla como reunion-habitacion-relacidn-coo- 
peracidn. Las palabras griegas que explicitan esta diferencia son 
evoxnq y cruvdqeta. El las utiliza para decir que las dos naturalezas se 
unen para formar un solo prosopon, una «persona comun». Los termi- 
nos todavia son fluidos. El preferira decir que las dos naturalezas for- 
man un solo Ttpocrawtov. Esta palabra significaba en su origen, faz, 
mascara, papel, figura, sujeto, personaje que se representa en el teatro. 
Nunca dice Teodoro que haya dos prosopa en Cristo antes de la union. 
Ahora bien, cuando se trata de explicitar la naturaleza de la union, dis- 
tingue tres formas: union por esencia (mV ohotav), union por energia 
(mV evepytiav), union por benevolencia (mV enSoiaav). El se incli- 
na por esta ultima, que viene a decir que es union por gracia. Con ello 
pone a Cristo en la cercania de los santos, de los hombres movidos o 
santificados por el Espiritu, aun cuando la considera superior a la 
union moral de Dios con un hombre inspirado, porque es permanen- 
te 202 . Algunas de sus formulas anticipan las de Calcedonia: la indivi- 
sibilidad de la persona y la no confusion de las naturalezas. La teolo- 
gia le ha reconocido el merito de haber sido el primero en proponer la 
formula que adoptara la Iglesia despues: «dos naturalezas y una perso- 
na o hipostasis», aunque haya considerado insuficiente la manera en 
que precisa la relation entre ellas 203 . Asi aparecen los puntos debiles 
de su teologia: 

1 . La oposicion que establece entre el Verbo y el hombre; entre 
Dios y el templo en el que habita; entre el que asume y lo asumido; 
entre el que se reviste de una humanidad y la humanidad revestida. 
Esta diferencia en el unico Jesus terminara luego convirtiendose en 


hombre el que fue asumido. Y el que es forma de Dios asumio la de esclavo, y la for- 
ma de esclavo no es la forma de Dios. En la forma de Dios es el que por naturaleza es 
Dios, el que asumio la forma de esclavo: pero la forma de esclavo es el que por natu- 
raleza es hombre, que fue asumido por nuestra salvacion». Ibid. 8,1. 

■ 01 In Ioh. evang. 8,16. 

202 Cf. Horn cat. 8,7. 

"° 3 «E1 resultado de la union no es una confusion de las naturalezas ni una divi- 
sion insostenible de la persona. Debemos pensar que las naturalezas permanecen sin 
confundirse y reconocer que la persona es indivisible)). Ibid. 3,10. «E1 prosopon es 
unico». De incarnatione 5,11. 
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escision, hasta el punto de contraponer el hombre Jesus dialogando o 
refiriendose a Dios al margen del Hijo. 

2. Su manera de concebir la relacion de las naturalezas «con- 
juntas» mas que unidas, y haciendo al Espiritu Santo el instrumento 
de esta union, lo que inclina a concebirla como una forma de adop- 
cionismo, eleccion o santificacion por el Espiritu de un hombre que 
ya preexistia a la union. 

3. La divinidad y la humanidad estan yuxtapuestas y su unidad 
se la otorga la «persona comun», pero no aparece con claridad si tal 
persona comun es la persona del Verbo o el producto del encuentro 
entre el Verbo y un hombre. 

Todo esto no significa que Teodoro tuviera una cristologia hereti- 
ca. Aun estamos en el camino de una clarificacion de la union y del 
unico sujeto personal que la constituye y no solo que es resultado de 
ella 204 . Situado en su momento y contexto es el autor que mas con- 
tribuyo al progreso de la cristologia entre Constantinopla y Efeso, 
preparando la formula de Calcedonia 205 . 


3. Nestorio. ©eoxoKoq: la conexion entre mariologia 
y cristologia 

En Nestorio encontramos la expresion limite de la cristologia an- 
tioquena con su preocupacion por salvaguardar la intcgridad de la na- 
turaleza humana de Cristo, su autonomia y libertad, frente a la com- 
prension alejandrina que parecia reducirla a instrumento del Verbo, 
sin consistencia propia. Su preocupacion se explicita al distinguir las 
propiedades de las dos naturalezas, sin preocuparse tanto de explicar 
el modo de la union, de forma que el sujeto resultante no sea la super- 
position de dos ordenes que, por estar completos en si mismos, no 

204 Cf J. LIFBAERT, o c , 169; A GRILLMEIER, o.c , 688-689, lo mega 

205 Despues de enumerar los puntos debiles de su cnstologla, J D N KELLY, 
o c , 318, concluye. «Lo que le falta a su pensarmento como a toda la teologia antio- 
quena de su epoca, es una metafisica claramente elaborada de la personahdad, de 
manera especial no ha percibido la diferencia entre naturaleza y persona. Pero una 
vez dicho esto serla cometer un anacromsmo tachar de herejia a Teodoro por seme- 
jantes razones. En su tiempo la cristologia esta a la busqueda de esta distincion y se- 
rla injusto esperar de el una solucion defimtiva que la escuela de Alejandrla tampoco 
estaba en situacion de aportar» «Con Teodoro el debate sobre la interpretacion de la 
persona de Cnsto, dada por el amanismo y el apolinarismo, tuvo un contrapunto esti- 
mulante. La cristologia del Logos-anthropos aparece ahora en una clara contraposi- 
cion a la cnstologla del Logos-sarks No se trata de formulas, sino de dar con la inter- 
pretacion justa de la relacion entre Dios y el mundo a la luz de la fe de la Iglesia en la 
encamacion y redencion por medio de Jesucnsto». A. GRILLMEIER, o c , 689-690. 
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puedan realmente constituir una unidad de ser y de action. Nestorio, 
discipulo de Teodoro de Mopsuestia y sacerdote de Antioquia, fue 
consagrado obispo de Constantinopla en el 428. Hombre de talante ri- 
guroso y radical, tanto en el orden logico como en el moral. En su pre- 
dication fue especialmente sensible a la exactitud verbal y a la preci- 
sion conceptual. Llevado de su distincion tan clara entre las propieda- 
des divinas y humanas en Cristo, nego la posibilidad de que Dios 
naciera, padeciera y muriera. Otra vez se repetia el escandalo: / era po- 
sible reconocer a Dios gestandose en las entranas de una mujer, na- 
ciendo en la debilidad absoluta, estando a merced de una situacion hu- 
mana que puede hacer todo con el, hacerle perecer o deshacerse de el? 
Esta reflexion teorica tomo tintes practicos cuando aplico la reflexion 
a la mariologia. En su predicacion rechazo como desacertada la invo- 
cation de Maria como Theotokos (= madre de Dios), expresion que 
aparece con la antifona Sub tuum praesidium (Bajo tu amparo nos 
acogemos...) en Egipto ya en el siglo hi 206 . Con una division tan radi- 
cal de las naturalezas y sin atencion a la unidad personal, en rigor Nes- 
torio no podia llamar a Maria madre de Dios, smo solo madre de la 
naturaleza humana, no madre del Logos sino madre de Cristo. Por eso 
el titulo apropiado seria Christotokos, madre de Cristo, y en el mejor 
de los casos Theodochos (0eo<; = Dios; 8e%ogca = acoger, recibir, 
aceptar), receptora de Dios. 

Su predicacion produjo la reaction popular y la de los obispos, 
incluido el de Roma, Celestino I. El pueblo pone carteles en las puer- 
tas de las iglesias y Eusebio de Dorilea compara a Nestorio con Pa- 
blo de Samosata, condenado en el Concilio de Antioquia (268), por 
hacer de Cristo un mero hombre. Si la acusacion hecha a todas las 
herejias cristologicas del siglo n (ebionitas, adopcionistas, docetas, 
gnosticos) era que «disolvian» (Mm xov ‘Iriaonv, dice una variante 
oriental de 1 Jn 4,3), la acusacion a esta nueva forma de adopcionis- 
mo era que «dividia» en dos a Cristo; que negaba su unidad perso- 
nal. Proclo, segundo sucesor de Nestorio en Constantinopla, predica 
alii contra el, poniendo de manifiesto el ultimo fondo de la contro- 
versia; «No predicamos un hombre divinizado sino un Dios hecho 
came». Esta es la pregunta clave: lo que encontramos en Cristo, /,es 
una gesta de ejemplaridad moral, de santificacion por el Espiritu de 
un hombre encargado con una mision, que surge de abajo y asciende, 
o por el contrario es una gesta de Dios, que desciende, es con noso- 


.06 (-.j, p mercenier, «L'antiphone manale grecque la plus ancienne (Papiro 
Rylands n 47)», en Le Museon 52 (1939) 229-235; Id , «La plus ancienne priere a la 
S. Vierge. le Sub tuum praesidium», en Les questions paroissiales et hturgiques 24 
(1940) 33-36; J. Auer, Unter demem Schutz und Schirm Das diteste Mariengebet 
der Kirche (Regensburg 1988). 
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tros y habita en el mundo siendo hombre? Es, en cristologla, el mis- 
mo planteamiento que hara en Occidente San Agustln frente a la an- 
tropologla de Pelagio 207 . 


4. San Cirilo de Alejandria y el Concilio de Efeso 

A Nestorio se opuso directamente San Cirilo, iniciandose una co- 
rrespondencia primero entre ambos y luego con el papa Celestino de 
Roma. En esta polemica dogmatica se mezclaron otros motivos: la 
rivalidad de sedes patriarcales y la animadversion personal, actuan- 
dose con violencia hasta en el mismo Concilio de Efeso. Cirilo deci- 
dio su mauguracion sin esperar a los obispos orientales, que defen- 
dian a Nestorio. Hasta hoy sigue abierta la discusion sobre el verda- 
dero pensamiento de Teodoro y Nestorio 208 . <;Era la suya una 
cristologia deficiente pero en camino hacia la clarificacion definiti- 
va, o era una cristologla positivamente heretica, por negadora de as- 
pectos esenciales de la fe apostolica? ^Le hizo justicia el Concilio o 
cometio un gran escandalo? Se ha dicho que «nunca como en el caso 
presente fue tanta la interferencia de la politica y de las cuestiones 
personates en las cuestiones doctrinales» 209 . El Concilio de Efeso es 
el golpe de pendulo frente a una cristologia antioquena extrema que 
se centra en el hombre Jesus, al que atribuye un dinamismo autono- 
mo y que es asumido por el Verbo que viene a habitar en el. En 
Antioquia la redencion es vista como accion de la libertad humana y 
merito del hombre Jesus, que unido a todos nosotros se presenta ante 
Dios. El sacerdocio y mediacion de Cristo son vistos en perspectiva 
ascendente, como una gesta del homo assumptus 210 . 

207 Cf I SciPIONE, Nestorio e il Concilio di Efeso (Milano 1974), J D N 
KELLY, o c., 321-328 A GRILLMEIER, o c , 699-734 

208 Al negar una palabra clave para la fe ortodoxa en la encamacion (Theotokos) y 
con ello poner en peligro el kengma esencial de la fe, Nestono provoco un «escandalo 
ecumenico», que el Concilio mtenta reparar Otra es la cuestion de si este no distinguio 
entre la intencion profunda de Nestono y la terminologla con la que la expresaba <,Fue 
Nestono realmente nestonano en el sentido tecmco que esta palabra tuvo despues? Cf. 
A. Grillmeier, «Das Scandalum oecumenicum des Nestonus in kirchlichdogmati- 
scher und theologiegeschichtlicher Sicht», en Mit ihm und m ihm , 245-282. 

209 J D N Kelly, o.c , 361 

210 En el tema del sacerdocio de Cristo se diferencian claramente las tres lineas 
teologicas de este momento. La latma con San Leon ve el fundamento de la media- 
cion en la union personal del Logos con la naturaleza humana No es sacerdote ni el 
Logos, como queria Alejandria, m el assumptus homo, como queria Antioquia, smo 
el Verbo encamado Cf R A. GREER, The Captain of our salvation A Study in the 
patristic Exegesis of Hebrews (Tubingen 1973) 305-355 


C.4. La era patrlstica Los concilios cristologicos 


257 


La cristologia del Concilio de Efeso, que es la de San Cirilo de 
Alejandria, significa una inversion de las perspectivas de Nestorio. 
Su punto de partida es el Verbo encamado; su fonna de pensar la 
union es la categoria de union hipostatica (evojgic kuB’ tmooxacnv); 
su manera de pensar la eucaristia, la Iglesia y la salvacion tiene 
como fundamento comun la deification. Esta es resultante de la 
igualdad de naturaleza y de la comunion de destino entre Dios y el 
hombre, haciendo el suya nuestra situation y nosotros haciendo 
nuestra su condition. En esta comprension van mas mtimamente 
unidas cristologia, eclesiologia y soteriologia 21 *. Justamente porque 
es un vuelco de perspectivas por contraposicion con Nestorio la cris- 
tologia ciriliana asumida por el Concilio de Efeso tiene unas aristas 
que primero limara el propio Concilio y luego reequilibrara la 
Formula de Union (433) entre antioquenos y alejandrinos, firmada 
por Juan de Antioquia y Cirilo. Solo encontrara su equilibrio final en 
Calcedonia, que unifica en un esquema mas amplio un diofisismo 
antioqueno con la unidad hipostatica reclamada por los alejandrinos, 
superando la ambigiiedad del termino prosopon al identificarlo con 
hypostasis, y al contraponer ousia a hypostasis. De esta forma se lo- 
grara un sentido univoco para el termino hipostasis en sentido trini- 
tario y cristologico, ya que, aun cuando funcionen en sentido diver- 
so, en ambos casos existe la contraposicion: naturaleza (ijmcnqj-per- 
sona (h 7160 TO.cn;;) 212 . 


211 «Apolinar de Laodicea transfiere el termino hypostasis a la cristologia para 
designar la realidad umca de Cristo y con este sentido se impuso por obra de Cinlo 
de Alejandria Aclarada su distmcion respecto del termino natura paso a la defmi- 
cion de Calcedonia (451) En las discusiones postenores, que tenlan que tener en 
cuenta la posicion de Nestono, quien sostenla que las dos naturalezas tenlan que ser 
hipostaticas, es decir individuals, los teologos bizantinos perfilaron ulteriormente la 
nocion de hypostasis pomendo de relieve junto con el aspecto de mdividualizacion el 
aspecto de subsistence, haciendo as! posible un empleo univoco del termino tanto en 
la teologla trimtaria como en la cnstologla» B STUDER, «Hypostasis», en DP AC I, 
1072 

212 Textos. Deux dialogues christologiques Ed de G M de Durand (SC 97, Pa- 
ns 1964), ^ Por que Cristo es uno ? Ed de L LEONE. Trad de S Garcla-Jalon (Ma- 
drid "1998) Cf H DU MANOIR, Dogme et Spintualite chez Cyrille d’Alexandrie 
(Pans 1944), H Chadwick, «Euchanst and Chnstology m the Nestonan Contro- 
versy», en JThSNS 2 (1951) 145-165, A HOUSSIAU, ((Incarnation et communion se- 
lon les Peres grecs», en Iremkon 45 (1972) 457-468, E Gremedhin, Life-giving 
blessing An Inquiry into the Eucharist Doctrine of Cyril of Alexandria (Uppsala 
1977), M O BOULNOIS Nantes, «Die Euchanstie, Mystenum der Eimgung bei 
Cynll von Alexandnen Die Modelle der tnmtanschen und chnstologischen Eim- 
gung», en ThQ 4 (1998) 294-310, B MEUNIER, Le Christ de Cyrille d’Alexandrie 
L ’humamte, le salut et la question monophysite (Pans 1997) 
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El Concilio de Efeso, convocado a peticion de Nestorio por el 
emperador Teodosio II, fue para el dogma cristologico lo que Nicea 
para el dogma trinitario. La convocatoria hecha en noviembre del 
430 cita a los obispos en Efeso para la fiesta de Pentecostes, que ese 
ano cala el 7 de junio. Fueron invitados todos los metropolitas, tam- 
bien San Agustin que ya habia muerto el 28 de agosto de ese mismo 
ano. El obispo de Roma Celestino envla como legados a dos obispos 
y un sacerdote. El objetivo del Concilio era clarificar los disturbios 
provocados por las afirmaciones de Nestorio, que reconoce a Maria 
como madre de Cristo pero no como madre de Dios. Estamos en una 
fase nueva de la clarification cristologica, ya que Nestorio parte de 
la oposicion al arrianismo, confesando al Verbo como consustancial 
al Padre, pero a la vez estableciendo una diferencia entre el y el 
hombre asumido, sin clarificar la union que se da entre ellos y sin 
afirmar una unidad de sujeto, que permita aplicarle tanto las afirma- 
ciones divinas de majestad como las humanas de sufrimiento (comu- 
nicacion de idiomas). Como todos los antioquenos, Nestorio recla- 
maba que las dos naturalezas de Cristo tenian que ser hipostaticas, y 
habia de un «prosopon», de «persona comun». 

San Cirilo convoca el concilio en la Iglesia de Efeso, dedicada a 
Maria, el 22 de junio, cuando aun no habian llegado los obispos orien- 
tales, que en su gran mayoria eran favorables a Nestorio y compartian 
la cristologia antioquena, mientras que los que estaban presentes eran 
favorables a Cirilo. A partir de este instante la cuestion doctrinal se 
convierte a la vez en un choque de dos sedes (Constantinopla y Ale- 
jandria) y de dos personas (Nestorio y Cirilo). La primera sesion fue la 
decisiva. En ella se recito el Simbolo niceno, se presento el material 
de la controversia y se leyo la segunda carta de San Cirilo dirigida a 
Nestorio explicando el Simbolo de Nicea. A continuacion se pide una 
votacion sobre si la carta de San Cirilo es conforme a la fe de Nicea, 
mientras que se afirma que la carta de Nestorio, que no habia querido 
acudir al concilio, no es conforme a la fe de Nicea y se le echa en cara 
su predication sobre Cristo y sobre Maria. Se leen a continuacion la 
carta del papa Celestino y la tercera carta de San Cirilo, pero no se 
realiza una votacion sobre ninguna de ellas. Se lee tambien un florile- 
gio de textos patristicos, con lo cual aparece un aspecto nuevo del me- 
todo dogmatico, ya que se apela no solo a la Sagrada Escritura y al 
Concilio de Nicea sino tambien a la tradition de los Padres. Cuando el 
24 de junio llegaron los obispos orientales con Juan de Antioquia a la 
cabeza, denuncian los peligros de apolinarismo presente en los anate- 
matismos de San Cirilo, condenandolo a el y a los cabezas de su gru- 
po. Entretanto llegaron los delegados del papa Celestino, que tenian 
ordenes de apoyar la linea de Cirilo. En las sesiones del 10 y 11 de ju- 
lio, los delegados romanos dieron el visto bueno a las decisiones to- 



madas contra Nestorio, que el dia 1 1 es destituido. Se envia una emba- 
jada a Juan de Antioquia, que se niega a venir y es excomulgado. El 
emperador decide encarcelar a Nestorio, Cirilo y Memnon de Efeso, 
pero no a Juan de Antioquia. 

Efeso no quiere ofrecer una formula nueva sino hacer una in- 
terpretation autentica de Nicea, aprobando la carta de San Ciri- 
lo 2U . Esta es presentada a su vez a la luz de los anatematismos, 
que van como anexos al texto pero no tienen la misma autoridad. 
Prohiben que nadie componga otro simbolo distinto de la fe de Ni- 
cea, definida por los Padres que fueron congregados en el Espiritu 
Santo. El contenido de la carta de San Cirilo es una inversion de las 
afirmaciones fundamentales de Nestorio. Ante todo rechaza la acu- 
sacion de que los alejandrinos comprendieran la encarnacion como 
transformation del Verbo ni en la came ni en un hombre completo. 
Habian de union segun la hipostasis y de que el Verbo se hizo hom- 
bre completo. Esta union es de tal naturaleza que desborda la capa- 
cidad de comprension del hombre. A la vez diferencian esa manera 
de comprender la union de la que proponen los antioquenos: no se 
realiza por la asumpcion de un rcpooomov (personaje, sujeto) ni 
tampoco por un acto de benevolencia de Dios respecto de un hom- 
bre ya existente (Kara ©eVqaiv, koct’ eudoKiav). Si son dos las na- 
turalezas que se unen, sin embargo el sujeto de la union es un unico 
Cristo e Hijo: «eTq 8e el; ag<|>oiv Xpioxo; rai ‘Yto<;» (DS 250). No 
hay supresion de las naturalezas por la union, sino que la divinidad 
y la humanidad convergen dandonos un unico Senor y Cristo. Des- 
de esta afirmacion del unico Hijo y la simultanea negation de la 
existencia de un hombre corriente sobre el que descendiera el Ver- 
bo, se concluye la afirmacion de la Theotokos. Evidentemente Ma- 
ria no es madre de Dios porque el comience a existir naciendo de 
ella, ni porque Maria de en cuanto creatura origen a su Creador, 
que seria puro panteismo o politeismo, sino que el Verbo toma de 
las entranas de Maria el principio de su ser encamativo. De ella el 
Espiritu Santo formo su cuerpo animado por un alma racional al 
que el Logos se unio segun la hipostasis. Por ello el Logos engen- 
drado segun la came es Hijo de Maria, ya que ella ha concurrido al 
nacimiento de Jesus con la misma elaboration que cualquier mu- 
jer al nacimiento de su hijo. Este que tenia una forma etema de 
existencia (doaptcoc,) comenzo a tener una fomia humana y tempo- 
ral (evoapKoq), prolongando aquella en esta. A partir de ese instan- 
te comenzaran a aparecer una serie de afirmaciones simetricas: 
Cristo es hijo del Padre en la etemidad e hijo de Maria en el tiem- 


213 Cf. texto de la carta de San Cirilo en DS 250-251; T. CAMELOT, Efeso y Cal- 
cedorda (Vitoria 1971); N. P. TANNER (ed.), o.c., 40-44. 
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po, es engendrado por el y consustancial con el a la vez que engen- 
drado por Maria y consustancial con ella. Es imagen perfecta del 
Padre y se parece fisicamente a su madre. Dos son las generaciones 
de Cristo, en diferencia pero en continuidad, fundandose la humana 
en la divina y prolongando la humana a la divina, a la vez que sien- 
do aquella el fundamento para conocer a esta. 


5. Los Anatematismos o los limites de la cristologi'a ciriliana 

Junto a la cristologia normativa del Concilio, los anatematismos 
reflejan la cristologia ciriliana en su expresion mas radical, contra- 
puesta a la linea antioquena 214 . Aqui aparecen las categorias sistema- 
ticas, mas precisas en un sentido y mas ambiguas en otro. Mientras 
que la carta tenia caracter ante todo kerigmatico, los anatematismos 
son un tratado teologico, de mayor rigor pero de menor normatividad. 
El punto de partida es el «Emmanuel». En Cristo tenemos a Dios en 
verdad con nosotros, no a un hombre teoforo (= portador de Dios). 
Para evitar toda dualidad de sujetos establece una «union fisica» 
(evcootv dixTucriv) (DS 254), formula que luego tendra que corregir 
porque era fuente permanente de malentendidos, resultando inacepta- 
ble para los antioquenos. Las palabras remiten a contextos filosoficos 
y a una tradition eclesial que les confieren sentidos distintos: para Ci- 
rilo «union fisica» quiere decir union concreta que constituye a un su- 
jeto, mientras que para los antioquenos sugiere que se data de una 
transformation de la naturaleza humana en la divina. Las metaforas 
usadas en cada campo dan idea de esa diversidad: los alejandrinos ven 
la union del Logos con la naturaleza humana como la gota de agua 
que cae al mar, como el hierro incandescente que ya no pennite distin- 
guirlo del fuego, mientras que los antioquenos ven esa union como la 
que tienen un hombre y el templo en el que mora, como un vestido 
que recubre al hombre formando unidad con el. Los anatematismos 
muestran lo que es la cristologia de Cirilo, opuesta y simetrica a la de 
Nestorio. Este, depuesto y finalmente desterrado a Egipto, escribira en 
su defensa el Libro de Heraclides y, tras conocer las resoluciones de 
Calcedonia, siguio manteniendo la ortodoxia de su postura. 

La forma del desarrollo del Concilio y la violencia de la situa- 
tion, concluida en ruptura y excomunion mutua, hizo que la corrien- 
te oriental se opusiera a las decisiones de Efeso, por pensar que 


214 Cf. DS 252-263. Sobre su historia, valor y limites, cf. L. R. WICKHAM, 
«Cyrill von Alexandrien», en ThQ 4 (1998) 257-271; D. BERTRAND, «Der Anathe- 
matismus XII im Glauben des Cyrill von Alexandrien», en ibid., 311-326. 
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orientaban hacia el monofisismo. La Formula de union (433) elabo- 
rada por Teodoreto de Ciro y firmada por los cabezas de las dos es- 
cuelas, Juan de Antioquia y Cirilo de Alejandria, superaba las difi- 
cultades. Los orientales aceptaban la destitution de Nestorio, la de- 
signation de la Virgen como Theotokos, y la comunicacion de 
idiomas, mientras que San Cirilo retiraba los anatematismos, acep- 
tando una formula que seria decisiva en el futuro: Cristo es «consus- 
tancial al Padre segun la divinidad y consustancial con nosotros por 
razon de la humanidad» (DS 272). Se matizaba la expresion «union 
segun la hipostasis» y se conjugaban las dos expresiones tradicional- 
mente contrapuestas: sarkosis y enanthrdpesis. Una nueva formula 
presente en el texto encendera la controversia en la fase nueva; el 
diofisismo 215 . «Porque la union se hizo de dos naturalezas, por eso 
confesamos a un unico Cristo, a un unico Hijo, a un unico Se- 
nor» 216 . Quedaba todavia otra formula preocupante para los alejan- 
drinos: «Por esta notion de la union sin confusion confesamos a la 
santa Virgen por madre de Dios, porque Dios Verbo se encamo e 
hizo hombre y unio a si mismo, desde el instante de su conception, 
el templo que habia asumido de ella (X.r|<j)0EVTa vcxov)» (DS 272). 


6. Eutiques y la cristologia de Calcedonia: Cristo 

ogoobaioq xco naxpi y opoouatoq ppiv 

Eutiques rechazaba la permanencia de las dos naturalezas en Cris- 
to despues de la union. Teodosio II convoco un sinodo en Efeso para 
el 449 con la intention de superar las rivalidades entre monofisitas y 
diofisitas. Delego la presidencia en Dioscoro de Alejandria, que prohi- 
bio la presencia de Teodoreto de Ciro, el exponente mas significativo 
del diofisismo, y no acepto leer las cartas del papa Leon a Flaviano, 
obispo de Constantinopla (Tomus ad Flavianum). Por el contrario le- 
vanto la condena a Eutiques, condenando la doctrina que afirmaba una 
naturaleza divina y otra humana en Cristo despues de la union, a la 
vez que pedia la condenacion de Flaviano, acusador de Eutiques. Se 
condeno a Ibas de Edesa y Teodoreto de Ciro, eliminando asi a los re- 
presentantes de Antioquia, a la vez que hacia leer y aprobar los anate- 
matismos de San Cirilo. Este concilio fue rechazado por el Papa, no 
fue recibido en la Iglesia y fue designado como el latrocinio de Efe- 


215 «La controversia arriana, en la que se desarrollaba el concepto de generacion 
divina, indujo a la elaboracion mas avanzada de las dos naturalezas, fundadas en dos 
nacimientos, el etemo en Dios y el temporal en Maria, correspondientes a las dos con- 
sustancialidades: DS 271s; 298s; 301 s». B. STUDER, «Diofisismo», en DPAC I, 602. 

216 DS 272. 
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so 217 . Pero tuvo un efecto positivo: por su violencia y radicalidad 
obligo a una ulterior clarificacion de las dos posturas contrapuestas. 
Esto tendra lugar de manera normativa en Calcedonia. 

Este concilio fue convocado por el emperador Marciano el 14 de 
mayo del 45 1 , priniero para Nicea y luego para Calcedonia, barriada 
de Constantinopla desde donde el emperador podia seguir de cerca su 
desarrollo 218 . Asistieron 500 obispos, los representantes del empera- 
dor y una delegation de San Leon Magno presidida por Lascasino de 
Lilibeo, nombrado presidente de la asamblea a instancia de aquel. Se 
extiende del 8 al 25 de octubre en cinco sesiones. En primer lugar se 
leen y revisan las actas del «latrocinio de Efeso», con la rehabilitation 
de Flaviano y la propuesta de deposition de Dioscoro. En la tercera 
sesion del 10 de octubre se pidio una formula de fe, pero la propuesta 
choco con el rechazo de los representantes del Papa que habia mani- 
festado el deseo de que no se entrase en ello y con el Concilio de Efe- 
so (431) que habia prohibido el uso de cualquier otra formula que no 
fuera la de Nicea (cf. DS 265). Como trabajo previo para ese nuevo 
texto se leen las cartas de San Cirilo a Nestorio (no en cambio los ana- 
tematismos), la carta de Juan de Antioquia y el Tomus ad Flavianum 
de Leon Magno. Luego viene la formula de fe, fruto de una primera 
redaction, probablemente de Basilio de Seleucia, y de una ulterior 219 . 
Esta se abre con una larga introduction que justifica la nueva defini- 
tion, pese a que deberia ser suficiente la fe de los 3 18 Padres (Nicea) 
y de los 150 Padres (Constantinopla). Solo urgidos por la herejia y re- 
nuentes a anadir nuevas explicitaciones se deciden a proponer la nue- 
va formula. Se lee el Simbolo niceno-constantinopolitano, que a partir 
de aqui recibe su espaldarazo ecumenico, adhiriendose a las dos cartas 
de Cirilo y al tomo de Leon a Flaviano. Sigue la nueva definition y se 
concluye con los anatematismos, que tienen la funtion de excomunion 
para quienes ensenen otra fe distinta de la del Concilio. En presencia 
de Marciano el texto final fue promulgado solemnemente. Se le acla- 
mo a el y a su esposa como las antorchas de la fe: «Marciano nuevo 
Constantino, Pulqueria nueva Elena» 22 °. 

217 Cf. M. SlMONETTI, «F.feso. II. Concilios», en DP AC I, 684-685. 

218 Cf. A. GRILLMEIER, o.c., 821-847; A. GRILLMEIER-H. BACHT (Hg.), Das 
Konzil von Cha/kedon I-III (Wurzburg 1951-1954); V. SELLERS, The Council of 
Chalcedon. A historical and doctrinal Survey (London 1953); T. CAMELOT, Efeso y 
Calcedonia (Vitoria 1971); L. R. WICKHAM, «Chalkedon», en ThQ 7 (1981) 
668-675; S. O. HORN, Petrou Kathedra. Der Bischof von Rom und die Synoden von 
Ephesus und Chalkedon (Paderbom 1982); G. ALBERIGO (ed.), Historia de los con- 
cilios ecumenicos (Salamanca 1993), con bibliografia. 

219 Cf. A. DE HALLEUX, «La definition christologique a Chalcedoine», en RTL 
7 (1976) 3-23; 155-170. ID., «Le Concile de Chalcedoine», en RSR (1993) 3-18. 

220 H. I. Marrou, Nueva historia de la Iglesia, I (Madrid 1964) 387. 
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La formula calcedonense no se explica sin todos los avatares que 
han tenido lugar a partir del momento en que estalla la controversia 
entre Nestorio y San Cirilo (428), el Concilio de Efeso (431), la 
Formula de union (433), el «latrocinio de Efeso» (449) y la radicali- 
zacion monofisita de Eutiques. Este significant para el Concilio de 
Calcedonia lo que Nestorio habia significado para el de Efeso pero 
desde el punto de vista opuesto: la radicalizacion de una cristologia 
unitaria, ciriliana, centrada en la categoria de encamacion, que veia 
la historia salvifica solo como gesta de Dios en perspectiva descen- 
dente, que a su vez acentuaba la salvation como divinizacion y cen- 
traba el misterio de la encamacion en la iniciativa y accion divinas. 
El entusiasmo por acentuar esa primacia divina, no dejaba espacio 
para una real humanidad en Jesus, con su accion, dinamismo y liber- 
tad propios. Eutiques obligo a los Padres y teologos a pensar la con- 
sustancialidad de Cristo con nosotros junto a su consustancialidad 
con Dios, es decir su humanidad junto a su divinidad y la forma 
como se conjugaba su condicion divina con su realidad historica 221 . 


7. Las tres tradiciones teologicas que convergen 
en Calcedonia 

En Calcedonia desembocan tres grandes tradiciones y lineas cris- 
tologicas, cada cual con sus acentos, intereses y primacias: la alejan- 
drina-ciriliana, la antioquena-nestoriana y la occidental-latina 222 . 
Esta ultima tiene detras la tradicion de los grandes maestros del len- 
guaje teologico: la claridad juridica de Tertuliano; la sencilla riqueza 
de San Ambrosio, que todavia retiene en su pensamiento acentos e 
ideas de la teologia oriental conjugadas con la precision latina 223 ; 
San Hilario, que comprende la encamacion no como perdida de Dios 
al hacerse honibre, sino como la suprema ganancia y maxima perfec- 
tion posible del hombre 224 ; San Jeronimo 225 ; y sobre todo San 

221 Cf. L. R. WICKHAM, «Eutiches/Eutichianischer Streit», en TRE 10 (1982) 
558-565. 

222 Cf B. Studer, Dios Salvador..., 293-310. 

' 23 Cf. A. GRILLMEIER, Cristo en la tradicion cristiana, 646-647. 

224 S. HILARIO, «Ut non defectio Dei ad hominem sit, sed hominis profectus ad 
Deum sit». De Trinitate X, 7 (BAC p.481; PL 10, 348 A). Cf L. LADAR1A, La cristo- 
logia de Hilario de Poitiers (Roma 1989). 

225 Cf. A. Grillmeier, «La contribucion de Occidente», en o.c., 629-658. En su 
comentario al salmo 108 tiene una pagina admirable sobre la perfeccion de la huma- 
nidad de Jesus (sentidos, pasiones y libidines del cuerpo, alma) como condicion de la 
redencion de nuestro ser entero. Quien piensa que para honrar al Senor le debe negar 
su participacion en nuestra humanidad le inflige una ofensa (Dum volunt glorificare 
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Agustin 226 Las preocupaciones centrales de este han estado situadas 
en otros puntos frente al maniqueismo, el donatismo, el pelagtams- 
mo y de manera permanente frente al pagamsmo El ha llegado a una 
comprension de Cristo mas serena por menos polemica, esclarecien- 
do la logica de su btisqueda de la verdad vmiendo de la filosofia Asi 
desde una actitud llustrada que vela en Jesus un maestro de la verdad 
pasara a descubrirle como «Persona ventatis» 227 ; superando el neo- 
platomsmo descubrira la novedad de la encamacion del Verbo y su 
morada con nosotros frente a todo discurso abstracto sobre el Logos 
universal 228 Le fascina la novedad de la vida y muerte de Cristo por 
nosotros, reconociendole como el «medico humilde», que acerca el 
Dios humilde al mundo y a nosotros nos permite vivir con esperan- 
za 229 La misericordia de Dios es la limca salida a nuestra misena. 
Por ello la lectura que San Agustin hace de Cristo es pnmordialmen- 
te sotenologica El es, ante todo, nuestra Justicia, antes que ser ejem- 
plo de vida es Sacramento de salvacion Frente a una lectura mora- 
lista (Christus exemplum) el subraya una lectura salvlfica redentora 
(Christus sacramentum) 23 °. En medio de estas preocupaciones per- 
sonales, pastorales y apologeticas, no directamente sistematicas, nos 
ofrece formulas cnstologicas admirables, talladas con rigor y trans- 
parency, para descnbir el misterio mefable de la union del Verbo 


Deum detrahunt ilium) Y anade «Si enim non suscepit Dominus cuncta quae homi- 
ms sunt, non salvavit hominem [ ] suscepit ergo Donunus corpus et animam ut 
utrumque salvet, ut perfectum hominem salvet, sicut et eum condidit [ ] Ita ergo 
praesta nobis, sicut in tuo sensu vicisti diabolum, et in sensu nostro vince diabolum, 
ut quemadmodum perfectos nos creasti, perfectos et salves nos» S JERbNIMO, 
Obras Completas, I (BAC, Madrid 1999) 460 

226 La lejama espmtual creciente entre el lado occidental y el oriental del Impe- 
no no impidio sin embargo que tambien aqui se vivieran las discusiones cnstologi- 
cas En el enfrentamiento entre union o asumpcion, Mario Victonno sentencia «Non 
lgitur adsumpsit hominem sed factus est homo» Adv Ar I, 22,27-28 (SC 68 p 246) 
San Agustin ve los problemas cnstologicos sobre el fondo de los tnmtanos, piensa 
en los paganos, platonicos y arrianos Su dialogante pnvilegiado es Porfino, el mas 
mteligente y el mas acerado enemigo de los cnstianos (La ciudad de Dios XIX, 22) 
Cf G MADEC, La Patrie et la vote Le Christ dans la vie et la pensee de Saint Au- 
gustin (Pans 1989), A GRILLMEIER, o c , 647-658, O GONZALEZ DE CARDEDAL, 
«Cnsto en el ltinerano espmtual de San Agustin», en Salm 1 (1993) 21-55 

227 Conf VII, 19,25 Cf O GONZALEZ DE CARDEDAL, «Veritas et persona veri- 
tatis Platomsmo y cnstologia en San Agustm», en Salm 2 (1993) 165-200 

228 Ibid VII, 21,27, VII, 9,13 

229 Ibid VII, 18,24, Cf M PELLEGRINO, «Salus tua ego sum» I! problema de 
lla salvezza nelle «Confessione» di S Agostino (Roma 1967) 

230 Cf B STUDER, «Sacramentum et exemplum chez saint Augustin», en Domi- 
nus Salvator Studien zur Christologie und Exegese der Kirchenvater (Roma 1992) 
141-212, ID , «Le Christ notre justice selon Saint Augustm», en ibid , 269-326 
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con la came Cristo es nuestro Medico y nuestra Medicina, el Media- 
dor posible y necesano entre Dios y el hombre 231 

Esta corriente cnstologica occidental va a servir de punto de con- 
vergencia y union entre las dos onentales. La persona clave es San 
Leon Magno con su Tomus ad Flavianum Su pensamiento se carac- 
teriza por acentuar las dos dimensiones en Cristo, la doble consus- 
tanciahdad, el doble nacimiento del Padre y de Maria, las propieda- 
des de cada una de las naturalezas y nacimientos de Cristo. En prm- 
cipio se propone defender la humamdad de Cristo frente a Eutiques, 
lo que el llama «la verdad de la came» Solo siendo hombre podia 
Cristo anunciarnos de una manera adecuada a Dios, solo siendo 
hombre pudo offecemos un ejemplo de vida acorde con la voluntad 
de Dios; solo siendo hombre podia sanar nuestras debihdades y mo- 
rir una muerte como la nuestra que a la vez fuera divinamente capaz 
de restaurar nuestra situacion de pecadores Todo esto solo era reali- 
zable si el Hijo de Dios, sin deponer su divmidad, lo llevaba a cabo 
umendose a nuestra humamdad Esta acentuacion de las duahdades, 
sin embargo, estaba sostemda por una voluntad de refenrlo todo al 
unico Cristo, a la vez que de mostrar como solo asi se fundaba la sal- 
vacion del hombre (mteres sotenologico) 232 . 

La formula de Calcedoma nace del mtento de salvaguardar estos 
tres mtereses sostenidos y reclamados por cada una de las tres lineas 
cnstologicas 

— La umdad personal de sujeto en su existencia concreta, que es 
Cristo, el Verbo encamado (escuela alejandrma), 

— La plemtud de la naturaleza autonoma y activa del hombre Je- 
sus, el homo assumptus (escuela antioquena), 

— La sohdaridad de Dios con el hombre y del hombre con Dios 
en Cristo (linea occidental). 


231 Cf Conf VII, 18 24, La ciudad de Dios IX-XI Cf B STUDER, «Sotenologie 
in der Schnft un Patnstik», en HDG III/2a (1978) 156-174, W Geerlings, Christus 
exemplum Studien zu Christologie und Chris tusverkundigung Augustins (Mainz 

1978) , G REMY, Le Christ mediateur dans l oeuvre de Saint Augustin (Lille Pans 

1979) , A Di Berardino, Patrologia III (Madnd 1981) 513-516 con bibliografia 
" 32 Texto en Cartas cnstologicas Ed de J C Mateos (Madnd 1999), S Leo- 

nis Magm Tomus ad Flavianum episc Constantinopolitanum Epist XXVIII 
(Roma 1959) Cf B STUDER, «Consubstantiahs Patn-Consubstantiahs Matri Une 
antithese chnstologique chez Leon le Grand» en Dominus Salvator 29-66 y 
121-140, A GRILLMEIER, oc, 802-820, J MARTORELL, Mystermm Christi (Leon 
Magno) (Valencia 1983), J A CANOVAS SANCHEZ, «E1 motivo sotenologico en el 
“Tomus ad Flavianum”», en ScFulg 7 (1997) 221-254, M J Nicolas, «La doctrine 
chnstologique de S Leon le Grand», en RT 51 (1951) 609-670 
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8. La definicion conciliar: genesis, estructura y contenido 

La definicion de Calcedonia tiene dos partes claramente diferen- 
ciables. La primera es una reasumpcion de la Formula de union in- 
terpretada en la linea de San Cirilo. Tiene un caracter biblico, y aun 
cuando no es un «Simbolo de fe» sino una formulation dogmatica 
(eK5i5doKopev), aun conserva aquel acento y se habla de «confesa- 
mos» (ogoA-OTEiv). En ella se articula con un esquema nuevo lo que 
son logros anteriores. 

Se parte del unico sujeto, el personaje concrete Jesucristo nuestro 
Senor «uno y el mismo», con formula repetida tres veces (eva mi xov 
ccuxov). Luego se van colocando simetricamente las afirmaciones: per- 
fection de la divinidad y de la humanidad, verdadera divinidad y verda- 
dera humanidad, consustancialidad con el Padre y consustancialidad 
con nosotros, siendo la humanidad que ha asumido como la nuestra con 
exception del pecado; nacimiento etemo segun la divinidad y naci- 
miento temporal segun la humanidad, que ha tenido lugar de Maria la 
Virgen, que es Madre de Dios porque ha engendrado al unico Cristo, 
quien es verdadero Dios encamado por nuestra salvation 233 . 

La segunda parte es una especie de redoble de la primera en clave 
mas tecnica y sistematica 234 . Mientras que la primera no usa termino- 
logia filosofica, con exception del doble h omoousios y de la exploita- 
tion de la humanidad como description del hombre como alma ratio- 
nal y cuerpo, manteniendose en la linea de los concilios anteriores, la 
segunda en cambio avanza en una linea filosofica estricta, ofreciendo 
una explication del enunciado de la primera. Se afirman las dos natu- 
ralezas y el modo de la union, mediante los cuatro adverbios. Los dos 
primeros (dcruyyvxox: = sin transformation de una naturaleza en la 
otra; axpercxcoq = sin conversion de las dos en una tercera) excluyen 
una comprension monofisita. Los dos segundos (dSiocipexcoq = sin se- 
paration; dycopioxcoq = sin superposition) excluyen una comprension 
nestoriana. La union no significa la anulacion de las propiedades res- 
pectivas sino su mantencion plena. Tal union constituye un prosopon 
(termino preferido de los antioquenos) y una hypostasis (termino pre- 

3 La definicion calcedonense, aun manteniendo el equilibrio, unico Cristo-dos na- 
turalezas, deja en el centro de la perception la dualidad de las dos naturalezas que se pre- 
dican de un sujeto, no un sujeto que existe y se despliega en dos niveles de realidad. Cf. 
T. SAGI-BUNIC, «i D uo perfecta» et «duae naturae » in definitione dogmatica chalcedo- 
nense (Romae 1964); ID., «Deus perfectus et homo perfectus» a Concilio Ephesino ad 
Chalcedonense (Romae 1965); ID., Problemata Christologiae Chalcedonensis. Conti- 
nuitas doctrinalis et drama conscientiae episcoporum qua fidei iudicum (Romae 1969). 

14 B. SESBOUE, Jesus-Christ..., 135-143, concibe la primera parte como una 
sintesis recapituladora de las confesiones anteriores y la segunda como una «formula 
dogmatica». 
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ferido de los alejandrinos), de forma que no se puede decir que hay 
dos personajes o sujetos detras de la faz o papel de Cristo. Personaje e 
individuo se identifican; mision y persona se constituyen en reciproci- 
dad. Se concluye afirmando que no se quiere hacer otra cosa que ser 
fieles a la ensenanza profetica, apostolica y de Jesus mismo 235 . 


l. 

Siguiendo, pues, a los Santos Padres, todos a una voz ensenamos que ha de confesarse 

a un solo y el mismo Hijo, 
nuestro Senor Jesucristo, 
el mismo 


2. 


perfecto en la divinidad 
Dios verdaderamente 

consustancial con el Padre 
en cuanto a la divinidad 

engendrado del Padre 
antes de los siglos 

el mismo 
y el mismo 

y el mismo 
y el mismo 

perfecto en la humanidad 
verdaderamente hombre 
de alma racional y de cuerpo, 
consustancial con nosotros 
en cuanto a la humanidad, 
semejante en todo a nosotros, 
menos en el pecado, 
engendrado de Maria virgen, 
Madre de Dios, 
en los ultimos dias, 
en cuanto a la humanidad, 
por nosotros y nuestra sal vac ion 

3. 

que se ha de reconocer a 
un solo y mismo Cristo 
Hijo, Senor unigenito 



4. 

en dos naturalezas, 

sin confusion, sin cambio, sin division, sin separation, 

en modo alguno borrada la diferencia de las naturalezas 
por causa de la union, 

sino conservando mas bien cada naturaleza su propiedad 

5. 

y concurriendo en una sola persona 
y en una sola hipostasis, 
no partido o dividido en dos personas, 
sino uno solo y el mismo Hijo, 
unigdmto, Dios Verbo Senor Jesucristo. 

Como de antiguo acerca de el nos ensenaron los profetas, y el mismo Jesucristo, y nos lo ha 
transmitido el Simbolo de los Padres 236 . 


235 Sobre las fuentes de cada una de las formulas de la definicion (segunda carta 
de Cirilo, Formula de fe del 433, Tomus ad Flavianum, Teodoreto de Ciro, comision 
redactora...) y en especial los cuatro adverbios, cf. ademas del estudio fundamental 
de A. DE HALLEUX, «La definition christologique a Chalcedoine», en RTL 7 (1976) 
3-23, 155-170, H. ARENS, Die christologische Sprache Leos des Grossen. Analyse 
des Tomus an den Patriarchen Flavian (Freiburg 1982). 

236 DS 301-302, segun la traduction de D. RUIZ BUENO, El magisterio de la 
Iglesia (Barcelona 36 1 976) 57. 
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Lo decisivo de este texto es que lo refiere todo al que llama «uno 
solo y el mismo Hijo Nuestro Senor Jesucristo». Todas las dualidades 
afirmadas a continuation no son partes materiales sino momentos 
trascendentales de un sujeto historico concreto. Las dos naturalezas 
son realidades que no se superponen ni se confunden con la union, 
sino que, manteniendo cada una su consistencia ontica y dinamica, 
ambas constituyen la unica hipostasis o persona de Cristo. Si este es 
el contenido cristologico de Calcedonia, fcual es su significacion? Es 
la desembocadura logica de una historia de la fe tal como se expresa 
en el NT y la tradicion apostolica a la busqueda de un fundamento on- 
tologico y logico que la hagan ineligible. Es la integracion de pers- 
pectivas acentuadas parcialmente en la historia anterior, que encuen- 
tran asi el marco donde poder insertarse coherentemente todas. Cristo 
es reconocido como verdadero Dios y verdadero hombre; referido al 
Padre como Hijo por su generation etema y referido a nosotros como 
Salvador por su mision temporal. La formula afirma la verdad de su 
divinidad encamada, y su humanidad, creada de Maria y personaliza- 
da por el Hijo como su traduction humana. 

Calcedonia lleva a cabo una clarification terminologica, resul- 
tante no de una exposition externa previa a la realidad cristologica 
de la que se habla, sino confiriendo sentido a las palabras desde la 
logica interna de las realidades que se nombran y el contexto refe- 
rencial en que estan situadas. Cada una de las partes de la formula 
tiene un origen, procede de fuentes diversas, remite a contextos filo- 
soficos incomparables. Sin embargo todas orientan hacia el Cristo 
descrito en la Biblia, confesado en la predication y celebrado en la 
liturgia. Este reconocimiento de Cristo en la fe, comun a todos los 
que redactan la formula, es el fundamento real preconceptual, que 
permite descubrir la logica profunda del texto y al que hay que remi- 
tirse siempre para interpretarla correctamente. 


9. Significado de esta definicion 

La significacion mas profunda de Calcedonia es que ha afirmado 
implicitamente que la action de Dios en el mundo integra la causali- 
dad de este y la lleva a su perfeccion: la humanidad de Cristo es ple- 
na y perfecta porque es la humanidad de Dios. Al afinnar el valor de 
la humanidad de Jesus, incrementada hasta el limite de la perfeccion 
por su maxima cercania a Dios, esta afirmando la dignidad, marcan- 
do el destino y los criterios para nuestra humanidad: la union perso- 
nal con Dios asemejandonos a Cristo (cf. GS 22,2). Dios se revela y 
da a los hombres no a la vez que, al lado de, o a pesar de la realidad 
humana y de las causas intrahistoricas, sino en ellas, desde dentro de 
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ellas y con ellas como fibres actores, porque la libertad de estas es 
posibilitada, querida y esperada por Dios. La dificultad de muchas 
personas para aceptar la definicion de Cristo como Dios y hombre 
verdadero deriva de que parten de una notion «atea», «autonoma», 
«cerrada» de la creatura frente al Creador y solo consideran que hay 
verdadera autonomia cuando hay absoluta independencia en el hacer 
y en el ser. Aqui hay latentes dos errores gravisimos: 

— uno antropologico (pensar que el hombre es persona sin alte- 
ridad, que la libertad se define por la independencia y no por la pro- 
existencia), y 

— el otro teoldgico (pensar que el ser finito tiene el fundamento 
en si mismo, que la creatura es tanto mas fibre cuanto mas ajena y le- 
jana esta a su Creador). 

^Pero de donde toma el hombre su ser para estar enfrente de Dios 
y ser autonomo? La humanidad de Jesus es la expresion encarnati- 
va, la plasmacion en el tiempo de su filiation etema. Por eso tiene 
toda la plenitud que la finitud, la individualidad y la temporalidad 
permiten. Ahora bien, por ser la humanidad de Dios es la mas ple- 
namente humana y su libertad la mas perfecta: la que puede ser so- 
berana sobre si y ante Dios. Por ello es sin pecado. Padecer la tenta- 
cion y no ser su victima, viviendo dentro de las condiciones norma- 
les de existencia, eso revela que ha aparecido la verdad del ser nuevo 
en medio de la existencia vieja, que estamos ante la humanidad esen- 
cial, ante el Hombre Nuevo, Santo y Justo 237 . 

El Concilio nos obliga a hablar no un lenguaje abstracto de duali- 
dad sobre Dios y sobre el hombre (humanidad-divinidad) sino un 
lenguaje concreto de unidad: el Hijo unido al hombre y a cada uno 
de nosotros. Por otro lado nos prohibe hablar de una dualidad inte- 
rior al ser mismo de Jesus y de una existencia del Logos enfrentada a 
la humanidad que asume. No hay vacio entre el Hijo y el Padre, ni 
entre el Hijo y su humanidad; ni un dialogo entre Cristo y la Trinidad 
ni entre el Hijo del Padre y el Hijo de Maria. Su humanidad no pre- 
existe sino que es creada y asumida en el mismo acto, transponien- 
dose y diciendose filialmente el Hijo etemo en came y tiempo huma- 
nos 238 . San Agustin acuno una formula que reasume San Leon y si- 


2 ’ 7 Cf. P. Tillich, Teologia sistematica. II. La existencia y Cristo (Salamanca 
3 1982). que comprende a Jesus como el Cristo en cuanto que en el se revela y actua el 
Ser nuevo. Ese ser nuevo es el poder de la redencion entendida como participation en el 
(renacimiento), integracion a el (justification) y transformation por el (santificacion). 

338 La dualidad de naturalezas es dualidad de dimensiones en un mismo sujeto, 
no dos sujetos integrados en una unidad superior, realizada por Dios desde fiiera. 
Aqui se cierra el paso al dualismo psicologico de los anos 1950 (Deodato de Basly, 
Seiller, Galtier...) tentado a escindir a Cristo en dos «yoes»: uno el hombre Jesus sur- 
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gue siendo hasta hoy la mejor expresion de esa misteriosa union del 
Hijo con nuestra humanidad. 

«Natura quippe nostra non sic assumpta est ut prius creata post as- 
sumeretur, sed ut ipsa assumptione crearetur = Nuestra naturaleza no 
fue asumida de tal manera que primero fuera creada y luego asumida, 
sino que fue creada en el mismo acto de la misma asumpcion» 239 . 

En el acto creador originario de Dios, el existir de la creatura hu- 
mana y el ser imagen de Dios son lo mismo; en el acto encamativo 
del Hijo la humanidad asumida y el Hijo traducido en humanidad 
son lo mismo. El movimiento es descendente y no solo ascendente: 
no hay un hombre que pueda darse a si mismo una expresion con- 
sustancial con Dios, sino que hay un Dios que se ha dado a si mismo 
una expresion consustancial con el hombre. No hay posibilidad de 
un salto prometeico hasta el Infinito, pero si hay la posibilidad de un 
descenso kenotico del Infinito hasta el hombre. Toda la cristologia 
de San Agustin gira en tomo al Deus humilis, que no reclama nada 
sino que se da todo hasta el extremo de la indigencia, frente al super- 
bus homo que lo reclama todo para si. La autodonacion encamada de 
Dios ftinda la autonomia y libertad, la riqueza y plenitud del hombre, 
tanto en el orden metafisico de la humanidad de Cristo como en el 
orden soteriologico de todos nosotros. El reconocimiento de la en- 
camacion lleva consigo una conversion de nuestra idea de Dios que, 
gestada desde nuestra finitud y pecado, nos inclina a pensarlo como 
soberano, ajeno y distante, mas todavia, como nuestro enemigo. Pero 
justamente la real divinidad, trascendencia y amor de Dios son los 
que le hacen posible y «necesaria» la condescendencia en kenosis y 
amor a su creatura. Dios es el amigo de los hombres: por eso les dio 
parte en su vida (creacion); tomo parte en su existencia personal (en- 
camacion), compartio su destino de pecadores bajo el poder del mal 
y de la muerte (redencion). 

La hipotesis de una «persona humana» ya existente, a la que se 
une Dios como parte, fuerza o instrumento y de esta forma se realiza 
personalmente como Hijo, rompe toda la logica de la creacion y de 
la encamacion, a la vez que obliga a replantear todas las afirmacio- 
nes trinitarias. ( ',Como pensar la integracion de Dios en una persona 
humana constituida, sin sucumbir a un modalismo o adopcionismo? 
Solo podria ser como fragmento poseido, apariencia accidental, im- 


giendo desde abajo, y enfrentado con la Trinidad, y otro el Verbo. El Concilio de 
Calcedonia presupone la perspectiva unitaria propia de la cristologia de San Cirilo. 

239 S. AGUSTIN, Contra Serm. Ar. 8,2 (PL 42,688); S. Le6n, Epist. 35,3 (PL 
54,807). 
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pulso. qTiene el hombre capacidad para suscitar o realizar una uni- 
dad con Dios en la que ambos no sean dos poderes paralelos o una 
mezcla indivisa? La encamacion es un misterio pero no un enigma o 
un absurdo 24 °. Ella no se presenta como un enigma de metafisica o 
de logica sino como un hecho historico de revelation y autodonacion 
de Dios, de vocation y de santificacion del hombre. Desde esta pers- 
pectiva, la encamacion, como forma intrascendible de comunicacion 
de Dios al hombre y de integracion del hombre en Dios, ofrece los 
criterios para comprender todas las formas de union entre Dios y el 
hombre, entre la gracia y la libertad, entre la Iglesia y el mundo, en- 
tre la conquista humana y la plenificacion divina. No son dos magni- 
tudes iguales y paralelas. La action divina previene y funda, gesta y 
espera la respuesta humana en cada uno de esos ambitos. Dios no es 
el antagonista de su creatura: de serlo, no la hubiera creado ni la hu- 
biera llamado a la alianza. La encamacion es la cumbre de la crea- 
cion y de la alianza 24 '. 


10. Intention, valor y limites del texto 

Calcedonia no es una suma que contenga toda la cristologia. El 
error ha sido convertirlo en sintesis de lo que podemos saber sobre 
Cristo, en clave para leer todo el NT y en respuesta a todos los pro- 
blemas cristologicos. Su definition es solo un marco de integracion 
jerarquizadora de las diversas afirmaciones que podemos hacer so- 
bre Cristo; una guia para reconocer el territorio de su ser personal y 

240 P. Schoonenberg, preocupado por no negar la real condition personal al 
hombre Jesus, cuestiona los conceptos «enhipostasla-anhipostasia», que en el Conci- 
lio de Calcedonia todavia no aparecen, y propone la inversion del modelo calcedo- 
nense: no es el Hijo etemo el que confiere ser persona al hombre Jesus, sino el hom- 
bre Jesus el que confiere una personal realization nueva a Dios. Esa forma de ser 
Dios en la persona humana de Jesus lo constituye personalmente Hijo. Si evitar una 
lectura de Calcedonia que opere una despersonalizacion de Cristo es un deber, la 
propuesta de Schoonenberg invierte las afirmaciones del NT junto con los presu- 
puestos mismos del Concilio (preexistencia, encamacion, kenosis), y no ha sido reci- 
bida en la teologla. Cf. P. SCHOONENBERG, Un Dios de los hombres (Barcelona 
1972); Id., El Espiritu, la Palabra y el Hijo (Salamanca 1998). Cf. J. Galot, Hacia 
una nueva cristologia (Bilbao 1972) ; A. SCHILSON-W. Kasper, Christologie im 
Prasens. Kritische Sichtung neuerer Entwurfe (Freiburg 1974) 1 15-122. 

241 La genialidad de Rahner consiste en haber mostrado que la encamacion es la 
radicalizacion del acto creador de Dios, el acercamiento maximo a su creatura y con 
ello la plenificacion maxima de su realidad. Siendo maxima la cercania y participa- 
tion en Dios es maxima su perfection, plenitud y libertad. Por eso Cristo, por ser el 
Hijo, el constitutivamente cercano a Dios, es el hombre mas perfecto y mas libre. Cf. 
K. Rahner, «Problemas actuales de cristologia», en ET 1, 169-222. 
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discemir las pasiones de su existencia historica; una orientation de 
naturaleza disciplinar reguladora a la vez que expositivo-dogmati- 
ca 242 . Ella es para la cristologia lo que son los pianos para com- 
prender un edificio o un mapa para recorrer un pais. Si se olvida 
que es ante todo una defensa negativa y un fundamento juridico de 
la fe, y se la contempla como una propuesta material de contenidos 
cristologicos, entonces se le pueden oponer reparos, describir au- 
sencias y sugerir inexactitudes terminologicas 243 . Pero esto es 
equivocar el planteamiento, «pedir peras a los olmos». Calcedonia 
no suplanta la exegesis biblica, no se propone integrar todas las 
ajirmaciones necesarias sobre Jesus, no tiene un interes soteriolo- 
gico directo, no reasume la cristologia anterior ni anticipa toda la 
posterior, seneillamente porque solo responde a las cuestiones que 
estaban en su horizonte. Calcedonia no es la suma total ni el punto 
final de la cristologia. Es un punto decisivo, una referencia dogma- 
tica que ya no se puede desconocer, que ha fijado limites que no se 
pueden transgredir y afirmaciones esenciales que no se pueden des- 
cuidar. Una vez dicho eso, queda por elaborar la entera cristologia 
en cada generation, porque ninguna generacion tiene el mismo ho- 
rizonte de comprension, ninguna fase de la Iglesia esta conmovida 
por las mismas preocupaciones, ninguna cultura plantea a la fe las 
mismas preguntas que la anterior, ni a todos los hombres manifiesta 
el Espiritu las mismas laderas ni las mismas profundidades inagota- 
bles del Misterio de Cristo. Este supera toda ciencia y por ello tam- 
bien todo concilio. 

La formula cristologica de Calcedonia se ha acreditado para ser 
capaz de dar una articulacion organica a todas las dimensiones del 
misterio de Cristo, no ofreciendo una explicacion de todo su conteni- 

242 «Esta definition precisamente por el punto de partida que adopta, tiene que 
comprenderse mas bien en el sentido de una defensa negativa de la tradition cristiana 
y como fundamento juridico de la unica fe». B. STUDER, Dios Salvador..., 322. 

243 Hay tres grandes tipos de objeciones at Concilio de Calcedonia: 1. Que, 
apresado en una metaflsica ajena al NT, no tiene dimension soteriologica, habla del 
Cristo en si y olvida el Cristo para nosotros (Lutero, Melanchton, Ritschl, Hamack y 
el protestantismo liberal). 2. Que tiene un presupuesto metafisico falso, ya que situa 
la naturaleza divina y la humana como equivalentes o concurrentes (Schleiermacher 
y en cierto sentido Pannenberg). 3. Que no recoge todas las lineas de la cristologia 
del NT, no tiene perspectiva historica y, por tanto, no presenta una humanidad con- 
creta de Jesus con su desarrollo, psicologia, temporalidad. Cf. O. GonzAlez DE 
CARDEDAL, «E1 destino calcedonense de la cristologia», en Aproximacidn. 303-328; 
B. Sesboue, «Le proces contemporain de Chalcedoine. Bilan et perspectives)), en 
RSR 65 (1977) 45-80; ID., Jesus-Christ.... 132-154; B. SesboBe-J. Wolinskj, El 
Dios de la salvation I, 323-324; Ch. VON SCHONBORN, «Aporie der Zweinaturen- 
lehre. Uberlegungen zur Christologie von W. Pannenberg», en FZPhTh 24 (1977) 
428-445; y la respuesta de Pannenberg, en ibid. 25 (1978) 100-103. 



do sino asignando su sitio a cada dimension. Es asi «la clave de bo- 
veda de la expresion eclesial de la fe en Cristo y toda reflexion cris- 
tologica tiene que situarse respecto de ella. Esta formula es hoy un 
criterio comun y normativo para el conjunto de las Iglesias, excepto 
para las llamadas “precalcedonianas”: constituye una guia cristiana 
de los textos de la Escritura y hasta un criterio de discernimiento 
teologico, que se extiende mucho mas alia de la cristologia propia- 
mente dicha. Reviste por ello una autoridad considerable y guarda 
su sentido en nuestros dias» 244 . Incluso autores que critican alguno 
de sus aspectos, como Pannenberg, reconocen en ella «los criterios 
que deben observarse incondicionalmente por parte de cualquier teo- 
ria cristologica» 245 . 

A las defmiciones dogmaticas de la Iglesia hay que aplicarles los 
mismos metodos de lectura que aplicamos a los textos biblicos. Hoy 
mas que nunca somos conscientes de los condicionamientos sociales 
y politicos, eclesiales y culturales en que aquellas y estos nacieron. 
Pero el reconocimiento de esos limites no significa la negation de la 
normatividad y del caracter definitivo. Lo que vale de las Escrituras 
(son palabras propias de cada escritor y no menos palabra de Cristo) 
vale en medida analoga de los concilios (son palabra de los obispos y 
palabras del Espiritu). El escandalo de la encamacion de Dios, es de- 
cir del Hijo existiendo en una humanidad judia y de la Palabra etema 
diciendose en las palabras de los hombres limitados que escribieron 
los Libros Sagrados, se extiende hasta las defmiciones conciliares. 
Consciente de esto, la Iglesia pretende decir con autoridad apostolica 
y exigencia normativa para sus miembros cual es el contenido de la 
revelation de Dios en Cristo, cual es la verdad tanto de su doctrina 
como de su persona, y cual es la correspondiente salvacion del hom- 
bre. Los concilios se convierten asi en clave para interpretar la 
Escritura y entre ambos se establece una interaction hermeneutica. 
Desde la Escritura se llega a los concilios y desde los concilios se 
vuelve a releer la Escritura. No hay acceso posible ya a los relatos 
fundadores excluyendo la interpretation que han dado los concilios 
bajo la action del Espiritu y con autoridad apostolica. Eso seria 
contar con un Cristo que niega la action del Espiritu en su Iglesia. 
Esta es la cuestion que esta en el fondo de la discusion sobre la infa- 
libilidad en Kiing 246 y de ciertas propuestas de cristologia narrati- 


~ 44 B. Sesboue-J. WOLINSKI, El Dios de la salvation, 323. 

' 45 W. PANNENBERG, Fundamentos de cristologia (Salamanca 1974) 362. 

“ 46 Cf. A. GRILLMEIER, «Modeme Hermeneutik und altchistliche Christologie. 
Zur Diskussion um die chalkedonische Christologie heute», en Mit ihm und in ihm..., 
489-584; ID., «Die Einzigkeit Jesu Christi und unser Christ sein. Zu Hans Kiing, 
Christ sein», en Fragmente zur Christologie, 33-80. 


274 P.77. La presencia e interpretation de Cristo en la Iglesia 


va 247 . Una consecuencia de las definiciones dogmaticas de Efeso y 
Calcedonia fue la ruptura de quienes permanecieron fieles a Nestorio 
y a una interpretacion de San Cirilo en la llnea de Eutiques. Surgie- 
ron as! las Iglesias nestorianas y coptas. A partir de 1970 se inician 
los dialogos con la Iglesia catolica. El fruto son «declaraciones cris- 
tologicas conjuntas» (Iglesia ortodoxa copta: agosto 1976 y febrero 
1988; Iglesia malankarsiana ortodoxa: 1989-1990; Iglesia asiria de 
Oriente: noviembre 1994), que superan viejos malentendidos verba- 
les y orientan hacia una unidad plena 248 . 


VI. DE CALCEDONIA AL FINAL DE LA PATRISTICA 

A1 fijar la forma especlfica de relacion de Dios con el hombre a 
la luz de la union por excelencia, que es la union hipostatica de Dios 
con el hombre en Cristo, Calcedonia establecio la logica no solo de 
la cristologla sino de todo el cristianismo. Frente a una afirmacion 
excesiva de la trascendencia, la encamacion situa a Dios en un hom- 
bre y, frente a una afirmacion excesiva de la inmanencia, afirma la 
soberania de la iniciativa y de la potestad divinas. Entre Dios y el 
hombre no se da ni panteismo de fusion ni dualismo de oposicion. 
Calcedonia interpreto Jn 1,14: «La palabra se hizo came», en una 
forma que hacia a Dios mas divino, por ser mas humano y por estar 
absolutamente cercano a su creatura sin perder su divinidad. Esa lo- 
gica del principio divino-humano, que tiene su figura paradigmatica 
en el Verbo encamado, se revive en el misterio de la Iglesia, que «se 
asemeja con una importante analogia al misterio de la Palabra encar- 
nada» 249 . En la realizacion de la vida cristiana, en el acto de fe, en el 

247 Cf. J. MOINGT, El hombre que venia de Dios I-II (Bilbao 1998) y las recen- 
siones de B. REY en RSPT 78 (1994) 181-192; B. SESBOUE, en RSR 82/1 (1994) 
87-102; A. DE HALLLEUX, en RTL 1 (1994) 203-204; L. Renwart, en NRT 1 16 
(1994) 883-886; J. N. NICOLAS, en RT 94 (1994) 639-652. 

248 Cf. A. HALLEUX, «Actualite du neochalcedonisme. Un accord christologi- 
que recent entre orthodoxes», en RTL 21 (1990) 32-54; N. NlSSIOTIS (ed.), Does 
Chalcedon divide or unite? Towards convergence in orthodox christology (Geneve 
1981); R. G. Robertson, The Eastern Christian Churches (Roma 1993) 158-165 
(Dialogos en cristologla). Textos en A. GONZALEZ MONTES, Enchiridion oecumeni- 
cum, I (Salamanca 1986) p.536-538 (n. 121 1-121 3); II (Salamanca 1993) p,346-347 
(n.l 125-1 126); p.353-354 (n.l 133-1 141); J. R. WRIGHT, «La signification des quatre 
adverbes chalcedoniens dans les accords oecumeniques recents», en Irenikon 71 
(1988) 5-15. 

249 LG 8. Cf. Y. CONGAR, «Dogme christologique et ecclesiologie. Verite et li- 
mites d’un parallele», en Sainte Eglise. Etudes et approches ecclesiologiques (Paris 
1964) 69-104; F. X. ARNOLD, «Das gottmenschliche Prinzip der Seelsorge und die 
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ser y en la action pastoral de la Iglesia concurren con lo humano 
principios divinos, entitativos y operativos, que promueven las po- 
tencias y perfeccionan los dinamismos de nuestra naturaleza 25 °. 


1 . El Concilio II de Constantinopla (553) 

La historia restante de la Patristica es una sucesion de intentos 
por aplicar o reequilibrar a Calcedonia, integrando unas veces las as- 
piraciones profundas de la cristologla antioquena y otras las de San 
Cirilo. Este es el autor que mas ha contribuido a la cristologla en la 
era patristica 25 A el se referian todos los que se inclinaban a una 
comprension mas unitaria de Cristo y los simpatizantes del monofi- 
sismo en sentido estricto, para los que el esquema diofisita calcedo- 
nense no dejaba percibir con claridad que la novedad de Cristo con- 
siste en que con su persona llega Dios al mundo desde dentro de el. 
Elios no negaban la humanidad de Jesus sino que acentuaban el ori- 
gen, naturaleza y eftciencia divinas. Solo asi se podia hablar de sal- 
vation, que ellos comprendian fundamentalmente como participa- 
tion de la creatura en la vida de su Creador, como santificacion y di- 
vinizacion. Por ello se opondran al discurso del diofisismo, cuando 
afirma que existian «dos naturalezas antes de la union», pero no des- 
pues de la union, ya que con esta la persona del Hijo determina con 
su poder y santidad divina toda su realidad humana. Esta sera en 
adelante la inclination de toda la cristologla bizantina 252 . 


Gestaltung der christlichen Frommigkeit», en A. GRILLMEIER-H. Bacht, Das Kon- 
zil von Chalkedon III, 287-340. 

250 B. Sesbou£, Jesus-Christ..., 195-206 (El criterio de Calcedonia). 

251 «La comprension de la encamacion debe a Cirilo de Alejandria mas que a 
cualquier otro de los Padres de la Iglesia. La imagen clasica de Cristo, el Dios-hom- 
bre, tal como esta descrito en las definiciones de fe de la Iglesia y tal como es presen- 
tado al corazon de los fieles en las liturgias y en los himnos, es la imagen que Cirilo 
ha propuesto a los cristianos. El es el canon para toda la cristologla posterior a la Pa- 
tristica». L. R. WICKHAM, «Cyrill von Alexandrien», en ThQ 4 (1998) 257. 

252 Cf. H. BECK, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich 
(Miinchen 1959); P. A. Yannopoulus, «Del segundo Concilio de Constantinopla 
(553) al segundo Concilio de Nicea (786-787)», en G. ALBERIGO (ed.), Historia de 
los concilios ecumenicos (Salamanca 1993) 105-134; J. MEYENDORFF, Le Christ 
dans la theologie byzantine (Paris 1 969); A. GRILLMEIER, Jesus Christus im Glau- 
ben der Kirche. II/I. Das Konzil von Chalkedon. Rezeption und Widerspruch 
(451-518) (Freiburg 1986); ID., II/2. Die Kirche von Konstantinopel im 6. Jahrhun- 
dert (Freiburg 1989); II/4. Die Kirchen von Alexandrien mit Nubien und Athiopien 
(Freiburg 1990). 
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A los factores teologicos y de sensibilidad espiritual, se unieron 
otros menos sublimes, como los intereses regionales de Egipto, la 
significacion de la Iglesia para la unidad del Imperio, las oposiciones 
personales entre los patriarcas de las cuatro sedes: Alejandria, Antio- 
quia, Roma y Constantinopla. La historia de la cristologia en los si- 
glos siguientes esta determinada por cuatro grupos humanos: mon- 
jes, patriarcas, papas, y emperadores. La orientation monofisita es la 
dominante y es apoyada por los emperadores como medida para 
mantener la unidad. El polo de la oposicion lo forman los monjes y 
las masas de Alejandria que siguen hablando copto, mientras que 
solo una elite esta helenizada. «La oposicion anticalcedonense apa- 
rece en cierta manera como la religion nacional del pueblo egip- 
cio» 253 . Este factor de minorias nacionales determinara tambien la 
postura de Siria, donde el monofisismo arraiga en Antioquia con fi- 
guras decisivas como Pedro el Batanero, Filoxeno de Mabbug y Se- 
vero de Antioquia, denominando «melquitas» a los fieles a Calcedo- 
nia por considerarlos seguidores del emperador (melek). 

En adelante todo inclina hacia una relectura de Calcedonia desde 
la perspectiva del Concilio de Efeso. Es lo que a partir de J. Lebon y 
Ch. Moeller se ha llamado neocalcedonismo, como caracteristica del 
Concilio II de Constantinopla (5 3 3 ) 254 . Tras los intentos del empera- 
dor Zenon con su Henotikon (482) por reconducir el area oriental a 
la unidad, Justiniano II promulga dos decretos, en los que define la 
fe con ayuda de una formula llamada «teopasjita» (Qrcic = Dios y 
juxoyeTv = padecer). «Uno de la Trinidad es el que ha sufrido en la 
came». Trataba con ella de atraer a todos aquellos que mantenian un 
monofisismo atenuado en tomo a Severo de Antioquia 255 . La formu- 
la no era nueva; habia sido utilizada un siglo antes por el patriarca de 
Constantinopla Proclo. Con ella intentaban los monjes escitas (Mar 
Negro, desembocadura del Danubio) que Roma aceptase una inter- 
pretation intermedia, afirmando explicitamente la «comunicacion de 
idiomas». Cristo, identificado como una persona de la Trinidad, ha- 

253 H I MARROU, Nueva Historia de la Iglesia I, 388 

254 Cf S HELMER, Der Neuchalkedomsmus Gesihichte, Bereehtigung und Be- 
deutung ernes dogmengeschiththchen Begnffs (Bonn 1962), A Grillmeier, «Der 
Neuchalkedomsmus Um die Bereehtigung ernes neuen Kapitels in der Dogmenge- 
schichte», en Mit dim und in dim , 371-385 

255 La formula diferencia a los antioquenos, que atnbuyen la muerte de Cristo a 
su naturaleza humana, de los alejandrmos a los que Hainan «teopasjitas», porque atri- 
buian los padecimientos y la muerte del Verbo. en razon de la comumcacion de ldio- 
mas, directamente a Dios, a uno de la Trinidad Cf A Grillmeier, Jesus Christus 
im Glauben II/2, 333-359. Cf J MEYENDORFF, Le Christ dans la theologie byzan- 
tine, 91-120 (Dios ha sufrido en la came); R LACHENSMIDT, «Theopaschismus», en 
LTK 2 10, 83; G. CHENE, «Unus de Trmitate passus est», en RSR 53 (1965) 545-588 
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bia compartido nuestros sufrimientos. Luego los suffimientos huma- 
nos son y se dicen suffimientos de Dios, y la gloria y santidad de 
Dios se diran del hombre Jesus. En esa misma linea Pedro el Batane- 
ro habia introducido en la liturgia otra formula semejante, haciendo 
anadir al Trisagio del Viemes Santo (Dios santo, Dios fuerte, Dios 
inmortal) la expresion: «Crucificado por nosotros». El sujeto de la 
historia, pasion y muerte de Jesus es entonces Dios mismo 256 . 

Justiniano escribe en 543 un tratado con diez condenaciones o 
anatematismos antiorigenistas, a la vez que los llamados «Tres capi- 
tulos» (formula con que se designa a Teodoro de Mopsuestia, Teodo- 
reto de Ciro e Ibas de Edesa), contra quienes seguia pesando la acu- 
sacion de nestorianismo. Tras tensas relaciones con el papa Vigilio, 
que se niega a confirmar la condenacion de los tres Capitulos, Justi- 
niano convoca el Concilio que se celebra en mayo del 553 en ausen- 
cia del Papa. El concilio es un concilio imperial, sin el Papa y a pesar 
de el. Este tras haber firmado primero un Iudicatum, rechazando las 
pretensiones imperiales, termino aceptandolo. Solo el reconocimien- 
to ulterior de la Iglesia y los papas convirtio a este concilio en 
ecumenico 257 . 

Lo mas importante no son los «Tres capitulos», sino los canones 
que promulga el Concilio y en los que hace una relectura de Nicea, 
estableciendo mayor conexion entre Trinidad y cristologia (cf. DS 
421), viendo la vida de Jesus como expresion historizada del Verbo 
eterno con su doble nacimiento del Padre y de Maria (cf. DS 422). 
Refiere la muerte de Cristo a Dios afirmando asi lo que de legitimo 
puede haber en la posterior expresion «muerte de Dios» (cf. DS 
432). Afirma que la union hipostatica es el fundamento de la comu- 
nicacion de idiomas y la equivalencia entre «union por composi- 
cion» y «union segun la hipostasis» (cf. DS 424s). Reitera que hablar 
de dos naturalezas no significa afirmar su division como subsistentes 
particulares, sino que dentro de la union la diferencia se mantiene 


256 El contenido de estas dos formulas teopasjitas estaba ya presente en el Ana- 
tematismo 12 de San Cmlo («Si alguien no confiesa que el Verbo de Dios ha padeci- 
do en came y ha sido crucificado en la came y ha gustado la muerte en la came, 
constituido tambien pnmogemto de entre los muertos, porque en cuanto Dios es vida 
y vivificador, sea anatema» [DS 263]) y literalmente en el Henotikon de Zenon 
(482). Cf A M RITTER, «Der Ausgang der altkirchliehen Chnstologie», en C 
ANDRESEN (Hg ), Handbuch 1, 270-283 

257 «Es ciertamente el mas problematico de todos los concilios, se celebro sin el 
papa Vigilio y en contra de el [. ] Pero el reconocimiento ulterior por los papas y por 
la Iglesia confiere, a pesar de ello, a ;us decisiones un valor ecumenico, en la medida 
en que estas fueron aprobadas» W DE VRIES, Orient et Occident Les structures ec- 
clesiales vties dans I’histoire des sept premiers conciles oecumemques (Pans 1974) 
161-163, Id , Ortodoxiay catolicismo (Barcelona 1967) 
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(cf. DS 428-430). Se da una equivalencia entre hipostasis y persona 
utilizando estos terminos tanto en el tratado sobre la Trinidad como 
en cristologia. Vuelve a repetir la legitimidad de nombrar a Maria 
Theotokos, porque Maria es la madre del Verbo encamado, que es 
Dios (cf. DS 427). 

El concilio lleva a cabo una precision conceptual de las realida- 
des implicadas en clara orientacion antinestoriana y prociriliana, re- 
chazando igualmente a Eutiques. A1 hablar de una hipostasis com- 
puesta subraya que el sujeto ultimo de las actividades de Cristo es el 
Verbo pero siempre en cuanto encamado, en cuanto persona humani- 
zada. A esta luz aparece una conexion mayor entre «teologia» y 
«economia», ya que es uno de la Trinidad el que ha padecido, pero lo 
ha hecho «en la came». El Verbo encamado merece asi una adora- 
tion en la que es integrada su came; por lo cual no hay dos adoracio- 
nes (una del Logos y otra de su humanidad). En este concilio queda 
presupuesta la idea de funcion hipostatizadora del Verbo respecto de 
la came asumida. Asi surge la notion de enhypostasia (ev = en, den- 
tro de; U7r6oxaou; = persona) por obra de Leoncio de Bizancio, para 
designar esa action personalizadora del Verbo sobre su humanidad. 
Como contrapartida de ella aparece el termino negativo correspon- 
diente, anhypostasia (aveo - sin; tmooxacu; = persona): la humani- 
dad de Cristo no es persona por si misma con anterioridad o al mar- 
gen del Verbo, con el peligro inmediato de sugerir que Cristo no tie- 
ne una real personalidad humana. Esta palabra fue asi una fuente 
perenne de malentendidos hasta hoy mismo; no se afinna que Cristo 
no tenga una personalidad humana sino que es persona como resulta- 
do de una presencia creadora de Dios en el, en autodonation consti- 
tuyente del Verbo a esa humanidad 258 . 

Transcribimos cuatro canones para mostrar el avance terminolo- 
gico y de sensibilidad caracteristico de este concilio: 

«1. Si alguno no confiesa que el Padre, el Hijo y el Espiritu 
Santo tienen una sola sustancia o naturaleza, una sola virtud y poten- 
cia, que son una Trinidad consubstancial, una divinidad que ha de 
ser adorada en tres subsistencias ( hypostasis ) o personas (prosdpa), 
sea anatema [...] 

4. La santa Iglesia de Dios, rechazando la impiedad de estas 
dos herejias [Apolinar y Eutiques], confiesa la union de Dios Verbo 
con la came como union (evtocm;) de composition (aovGecnq), esto 
es, en la persona (xaB’ wcooxacnv ) [...] 


258 Cf respuesta a la objecion de que Cristo seria un hombre despersonahzado, 
en B SESBOUE, Jesus-Christ , 164-166. 
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9. Si alguno dice que Cristo es adorado en dos naturalezas y 
fundandose en esto introduce dos tipos de adoration: una especial 
para Dios Verbo y otra especial para el hombre [...] sea anatema. 

10. Si alguno no confiesa que aquel que fue crucificado en la 
came, nuestro Senor Jesucristo, es verdadero Dios, Senor de la glo- 
ria y uno de la Trinidad, sea anatema [...]» 259 . 


2. El Concilio III de Constantinopla (680-681) 

El Concilio III de Constantinopla es un nuevo intento de inter- 
pretation de Calcedonia, esta vez en el sentido calcedonense, con la 
preocupacion de salvar la integridad de la naturaleza humana con el 
ejercicio de sus potencias que, como todo ser humano, el hombre Je- 
sus posee 26 °. Entre tanto, han aparecido hechos historicos nuevos, 
como las invasiones persas y arabes, y una escolastica (Boecio 
[480-524] en Occidente, Leoncio de Jerusalen y Leoncio de Bizan- 
cio [f 543] en Oriente) 261 que introduce nuevos planteamientos logi- 
cos en el analisis de los problemas. A la vez aparece una nueva pers- 
pectiva total en la consideration de Cristo: el transito de los proble- 
mas de ontologia a los problemas de psicologia. En adelante estard 
en primer piano de consideracion no la esencia sino la existencia de 
Jesus; no su modo de ser sino su modo de obrar. Esta preocupacion 
nueva se explicita en dos cuestiones concretas: la crisis agnoeta, que 
plantea el problema del saber y del ignorar de Cristo; y la crisis 
monoenergetica y monoteleta, que plantea la cuestion de la unidad o 
dualidad, tanto de voluntades como de operaciones en Cristo. 


259 Cf. DS 295, 299; 304-305 

26 ° g SESBOUE, El Dios de la salvacion , 335-345 
201 Ambos perfilan defmitrvamente la categoria de persona y union hipostatica 
Segun Leoncio de Bizancio, «la preexistencia de la humanidad de Jesus Cristo es to- 
mada en cuenta solo como posibilidad teorica, mientras que la distmcion entre evu- 
7t6cTOttov e imoaraou; proporciona el modelo conceptual para enunciar la relacion 
entre la hipostasis del Logos y la naturaleza humana- esta es Evunootarov, es decir 
existe concretamente en la hipostasis del Logos» L Perrone, en DP AC I, 1258 En 
su obra Contra Eutychen et Nestorium Boecio propone la defimcion de persona que, 
reasumida por Santo Tomas (ST I q 29, Pot 9,2), prevalecera en Occidente durante 
siglos. «Quocirca si persona in soils substantns est atque in his rationabilibus sub- 
stantiaque omnis natura est nec in umversahbus sed m mdividuis constat, reperta 
personae est defimtio “naturae rationabilis individua substantia”. Sed nos in hae de- 
fmitione earn quam Graeci imociacnv dicunt terminavimus». Contra Eutychen III 
(LCC 74, London 1978) 84 
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a) La crisis agnoeta 

Los agnoetas, que aparecieron en Alejandria en tomo al 540 y 
eran de tendencia monofisita, representaban una orientation en la H- 
nea de Calcedonia. Dos textos biblicos (Me 13,32 y Jn 11,34) sobre 
la ignorancia de Cristo respecto de la parusia y del lugar en que esta- 
ba enterrado Lazaro, son el fundamento de sus afirmaciones sobre 
un Cristo que «no sabia» (d-yiyvooKCo; d-yvcoou;). Hablar de igno- 
rancia en Cristo era percibido entonces como una negation implicita 
de su divinidad (arrianismo) o como una separation de sujetos entre 
divinidad y humanidad (nestorianismo). 

Los agnoetas fueron condenados por el Concilio de Letran (649) 
y por el papa Gregorio Magno en una carta del 600. En ella distingue 
lo que es ignorancia economica o pedagogica (Jesus lo sabe pero no 
tenia encargo de Dios para decirlo porque los otros no estaban en si- 
tuacion o capacidad para oirlo) e ignorancia anaforica (Jesus habla- 
ba como los hombres a los que representaba y que en cuanto tales no 
lo sabian), de la ignorancia real. San Gregorio no puede aceptar que 
Cristo haya ignorado como hombre lo que sabia como Dios. Por ello 
identifica como nestoriano a quien se confiese agnoeta: «Pero es 
cosa bien manifiesta que quien no sea nestoriano no puede en modo 
alguno ser agnoeta. Porque quien confiesa haberse encamado la Sa- 
biduria misma de Dios, £con que razon puede decir que hay algo que 
la Sabiduria de Dios ignore?» 262 . Llama la atencion que ante esta 
cuestion de la conciencia de Cristo no se diera una respuesta de fon- 
do, que en adelante no se siguiera planteando con toda radicalidad, 
ni se sintiera la necesidad de afirmar la autonomia de la inteligencia 
humana, en este caso con el reconocimiento de su constitutiva histo- 
ricidad y por ello de sus limites, lo mismo que se sintio la necesidad 
de afirmar la autonomia de la voluntad y operaciones humanas, con 
su permanencia aun en medio del dolor que condiciona, angustia y 
limita 263 . 


b) Monoenergismo y monotelismo. El Concilio III 
de Constantinopla 

La segunda gran cuestion de este momenta es el monoenergismo 
(povoq = solo, unico; evepTeia = actividad) y el monotelismo (6rA.q- 
pa = voluntad, 0eA,r|aiq = volition, querer), o la unica actividad y 

262 DS 474-476. 

263 «La kenosis de Cristo se subrayo en un terreno (padecimientos, muerte) 
mientras que no se reconocio suficientemente en otro (ignorancia, busqueda, insegu- 
ridad)». B. SESBOUE-J. Wolinski, El Dios de la salvation, 338. 
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unica voluntad en Cristo. Las discusiones surgen a partir de la inter- 
pretation de la agonia de Cristo por dos razones: primera porque a 
su entrega al Padre y a la asumpcion de nuestro dolor en el momento 
limite va unida la redencion humana; y segundo, porque se queria 
saber si en ella habian estado contrapuestas la voluntad divina y la 
humana, o si la redencion habia sido realizada solo por una de ellas 
sin elaboration de la otra. Aqui se reproduce la discusion de Calce- 
donia: donde alii se hablaba de dualidad de naturalezas aqui se ha- 
bia de dualidad de energias y de voluntades. La preocupacion per- 
manente por recuperar a los monofisitas llevo a Sergio, patriarca de 
Constantinopla, a reasumir modificada una formula del Pseudo-Dio- 
nisio que hablaba de una «energia teandrica», es decir humano-divi- 
na. Su autor habia de una «nueva operacion», mientras que Sergio y 
Ciro, patriarcas de Constantinopla, modifican la formula hablando 
de una «sola operation)). Se intentaba decir que en toda operation de 
Cristo concurren ambas, siendo el el unico sujeto del obrar: «E1 uni- 
co y mismo Cristo e Hijo, que obra lo que es divino y lo que es hu- 
mano por una sola actividad teandrica (pra 0eav8pucri evepyela), 
como dice San Dionisio» 264 . Interpretada en el sentido de mono- 
energismo, la formula fue rechazada por los monjes San Sofronio de 
Jerusalen y San Maximo el Confesor. Como reaction Sergio propone 
la formula siguiente: «En adelante ya no se permitira a nadie hablar 
de una o dos actividades a proposito de Cristo, nuestro Dios, ya que 
es imposible que en un unico y mismo sujeto subsistan dos volunta- 
des contrarias al mismo tiempo una junto a otra» 265 . 

Sergio escribio al papa Honorio, proponiendole que se proscri- 
bieran los dos terminos monoenergla y duoenergia, ya que el unico 
Verbo realizo lo humano y lo divino sin division interior. Su pro- 
puesta esta orientada por el viejo temor de que dos voluntades auto- 
nomas puedan oponerse, haciendo elecciones contrarias. Si entonces 
la voluntad humana de Cristo se contrapone a la divina, ponemos en 
peligro |a salvation, que confesamos lograda por la santidad de Cris- 


264 «Por decirlo brevemente: El no fue un hombre cualquiera ni dejaba de serlo. 
Nacido como los hombres era muy superior a los hombres. Se hizo verdaderamente 
hombre, en una forma que trasciende al hombre. Por lo demas no hacia las maravillas 
de Dios como si fuera unicamente Dios, ni realizaba los quehaceres del hombre 
como si fuera meramente hombre. Antes bien, por ser Dios-hombre ha realizado la 
nueva operation divino-humana (Kaivqv xrva Tqv 0£avSpucfjv EvepyEiav)». Carta IV 
(PG 3,1072C). Otros usos del termino en G. W. H. LAMPE, «evEpyEta», en^I Patris- 
tic Greek Lexikon, III (Oxford 1964) 615. Cf. el Patio de union de Ciro (633) en 
Mansi XI, 565. El Pseudo-Dionisio «menciona el nombre de Cristo y profesa su fe en 
la encamacion pero la estructura de su sistema es perfectamente independiente de 
esta profesion de fe». .1. MEYENDORFF, Le Christ dans la theologie byzantine , 143. 

265 Cf. X. MURPHY-P. SHERWOOD, Constantinople II et III (Paris 1974) 306. 
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to El Papa trivializo la cuestion pensando ser mera disputa de pala- 
bras y respondio a Sergio con una carta de fehcitacion (634) por la 
union que habla conseguido con su propuesta de una sola voluntad 
de Cnsto Los dos distmguen un querer concreto (ev QrXqpa) y una 
facultad volitiva (pi a (lot) Crime;) El emperador Heraclio promulga 
un edicto teologico en el que impone la nueva formula, la Ekthesis o 
Exposicion de la fe (638) Pero ante el rechazo de Sofronio, ya obis- 
po de Jerusalem de Maximo el Confesor y de otros obispos, surge un 
nuevo cisma entre Oriente y Occidente 

El papa Martin I convoca el Concilio de Letran (649) para clarifi- 
car la cuestion En la logica de Calcedoma situa las dos voluntades 
como expresion de las dos naturalezas Los canones 10 y 11 clarifi- 
can la diferencia entre el umco operantey los dos pnncipios a partir 
de los que opera, el umco Cristo y sus dos operaciones, humana y 
divina 266 En el canon 15 esclarece la nocion exacta de «operacion 
teandrica» (cf DS 515) El Concilio III de Constantinopla se reune 
(680-681) bajo la cupula del palacio imperial «in Tmllo», con la pre- 
sencia de los legados del papa Agaton En la sesion 13 condena a los 
monoteletas y al papa Honono 267 En la sesion 1 8 promulga el de- 
creto dogmatico que reasume la tradicion conciliar anterior, repite 
palabra por palabra la defimcion de Calcedoma y en esa linea define 
la existencia de dos operaciones y dos voluntades del umco sujeto Y 
se les aplica los cuatro adjetivos de Calcedoma las voluntades estan 
umdas sin conjuncion y sin transformacion, sin division y sin super- 
posicion He aqui los textos claves 

«Predicamos igualmente en Cristo, segun las ensenanzas de los 
Santos Padres, dos voliciones o voluntades naturales y dos operacio- 
nes naturales, sin division, sin alteracion, sin separacion y sm confu- 
sion Los dos quereres naturales no son contrarios uno al otro, como 
dijeron los implos herejes, (Dios nos libre 1 , sino que su querer huma- 


266 Cf DS 510-511 («Per utramque eius naturam voluntanus naturahter idem 
consistit nostrae salutis operator))) 

267 «Comcidimos en arrojar juntamente con estos [Sergio, Ciro, Pirro, Paulo, 
Pedro, Teodoro de Faran] de la santa Iglesia catolica de Dios, a Honono, que fue 
papa de la antigua Roma, porque examinados los escritos que dirigio a Sergio, he- 
mos encontrado que siguio en todo la mente de Sergio y confirmo sus ensenanzas 
impias» DS 550-552 Esta condenacion por hereje de un papa en un concilio ecume- 
mco causo problemas cuando el Vaticano I prepare la defimcion de la mfalibilidad 
pontificia Las explicaciones de la actuacion del Papa son muy diversas «Aunque su 
intencion era ortodoxa empleo un lenguaje que fue considerado mas tarde heterodo- 
xo» A Dl BERARDrNO, «Honorio», en DPAC I, 1069 Cf G Kreuzer, Die Hono- 
riusfrage im Mittelalter und in der Neuzeit (Stuttgart 1975), G SCHWAIGER, «Die 
Honoriusffage Zu emer Untersuchung des alten Falles», en ZKG 88 (1977) 85-97 
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no no se opone ni combate, antes mas bien esta sometido al querer 
divtno y ommpotente [ ] 

Porque asi como su santisima e mmaculada came ammada no 
quedo suprimida al ser divimzada, smo que permanecio en su estado 
y forma de ser, tampoco quedo supnmido su querer humano por el 
hecho de ser divmizado Mas bien quedo salvaguardado, como dice 
Gregorio el Teologo “El querer del Salvador no es opuesto a Dios, 
estando como esta totalmente divtmzado”» 268 


c) Voluntad natural y voluntad personal San Maximo 

el Confesor 

El comentario que se debe hacer a este concilio respecto de las 
voluntades es el mismo que a Calcedoma la voluntad como expre- 
sion de su naturaleza no queda suprimida sino conservada y poten- 
ciada El Verbo no reduce lo humano a un instrumento pasivo, no es 
su cuerpo una figura de la que se reviste, m la voluntad humana algo 
que usa desde fuera o que disuelva en su propio querer, depotencian- 
do su dinamismo propio La cuestion de fondo es si la union hiposta- 
tica lleva consigo la anulacion de la hbertad de Cristo, o le hace po- 
sible una nueva forma de ejercicio Aqui aparece una division mtro- 
ducida por Maximo el Confesor que sera clave para el futuro 
voluntad fisica (0eLr|poc (jmaiKov) y voluntad gnomica (GeLqpa 
yvcopiKOv) identica con el liberum arbitrwm, o voluntad natural y 
voluntad personal 269 La union que se da en Cristo no es como la 
union de las naturalezas fisicas sino que se realiza en el orden perso- 
nal y del amor Las personas se pueden compenetrar sm destruirse m 
diluirse smo acrecentandose La accion personahzadora del Verbo en 
la voluntad humana de Jesus no la destruye sino que le confiere una 
dignidad y hbertad supremas La hbertad no vive de la soledad, la 
distancia o la mcomunicacion, smo justamente de la compania, el 
amor y la afirmacion que nos ofrece el otro en su altendad A la luz 
de la constitucion trinitana de Dios, donde el amor relacional consti- 
tuye la autonomia de las personas, afirmamos que en Cristo la accion 

2 “ DS 556 557 Cf Vaticano II, GS 22 

Cf H G Beck, «La prinntiva Iglesia bizantina», en H JEDIN (ed ) ; Manual 
de historia de la Iglesia II (Barcelona 1979) 626, A RlOU, Le monde et l Eghse se- 
lon Maxime le Confesseur (Pans 1973), J M GARRIGUES, Maxime le Confesseur 
La chante avemr du monde (Paris 1976), F M LETHEL, Theologie de I agonie du 
Christ La liberte humaine du Fils de Dieu et son importance soteriologique mises en 
lumiere par S Maxime le Confesseur (Paris 1979), J RATZINGER, Schauen auf den 
Durchbohrten Versuche zu einer spirituellen Clinstologie (Einsiedeln 1984) 33-37, 
W Kasper, «Uno de la Trinidad », en Teologia e Iglesia (Barcelona 1989) 
297-321, J C LARCHET, La divmisation de l homme selon Maxime le Confesseur 
(Pans 1996) con la recension de H J Vogt, en ThQ 3 (1997) 142-143 
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personalizadora del Verbo funda una voluntad humana con su propio 
acto libre. 

El texto biblico gula en esta discusion conciliar es Jn 6,38: «Yo 
he venido del cielo no para hacer mi voluntad sino la del Padre que 
me ha enviado» (cf. DS 556). Aqui habla el Logos encamado pero lo 
hace a partir de su voluntad humana. En Cristo no se dan dos «yoes» 
sino que existe una unidad de sujeto: el Logos habla tanto referido a 
la voluntad como al pensar humanos de Jesus en estilo enfatico de 
«Yo». El yo del hombre Jesus ha sido integrado en su unico centra 
personal, su voluntad humana se ha identificado en un si absoluto 
con la voluntad del Padre. La voluntad de Jesus se adhiere al que es 
su fimdamento, como el Hijo se adhiere al Padre, sin el cual no es 
Hijo y del que recibe su personal realidad. Por eso en la oracion del 
huerto la voluntad de Jesus se adhiere al Padre y desde ella asume su 
destino de solidaridad con los hombres en la muerte. Nunca fue el 
Hijo mas el mismo que cuando llego al limite de realizar su persona 
como respuesta a la mision encargada, su condicion de Hijo como 
redentor de sus hermanos los hombres, su procesion etema en su mi- 
sion temporal. 

Con estas aftrmaciones Constantinopla III supera todo malenten- 
dido posible respecto de Calcedonia: no hay un dualismo de natura- 
lezas entendidas como si existiera un hombre Jesus que en un mo- 
ment o segundo se adhiriera al Verbo. No se da tal «simetria» de na- 
turalezas, operaciones, voluntades, porque no son realidades que 
preexistan constituidas antes de la union, ni que se disuelvan des- 
pues de la union. Ellas consisten a partir de la union unificadora de 
la persona del Verbo, que por una relacion subsistencial o accion hi- 
postatica confiere realidad a su humanidad. De nuevo repercute aqui 
la sospecha que vimos en Calcedonia: pensar que la libertad humana 
solo es pensable sin Dios, al margen de Dios y en ultima instancia 
contra Dios. Esta dificultad parte de una comprension de la libertad 
naturalista, despersonalizada y cerrada sobre si. La libertad solo ger- 
mina en el amor; solo es posible desde la relacion y comunicacion. 
«E1 otro» nos hace ser «yo»; su llamada nos identifica y su amor fun- 
da nuestra libertad. Uno recibe su identidad de quien amandole le 
conftera la posibilidad de implantarse gozosamente en el mundo. La 
libertad nace segura y crece gozosa cuando no se encuentra circun- 
dada por el vacio y el silencio, sino acogida en amorosa libertad soli- 
daria. La accion suscitadora y personalizadora del Verbo funda la su- 
prerna libertad del hombre Jesus que, unida a la suya etema, consti- 
tuye la unica accion filial del Encamado. La obediencia de Cristo 
realiza desde un querer humano y temporal su etema relacion de 
Hijo. En esa libertad y amor filial integra la angustia, la soledad y el 
silencio que los hombres vivimos. El Hijo, hecho hombre, vive la 
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agonia como nosotros. La sujecion de su libertad humana a la del Pa- 
dre es la correspondencia a su relacion etema de Hijo. Lo que es la 
accion generadora del Padre respecto del ser personal del Verbo, eso 
es la accion personalizadora del Verbo respecto de su humanidad, 
con todas sus energias y potencias. La integration en el Padre es el 
fimdamento de la personalidad del Hijo; la sujecion de la voluntad 
de Jesus a la de Dios es la prolongacion de su filiation, el maximo 
despliegue posible de su ser y con el de su libertad. La libertad hu- 
mana de Jesus encuentra su lugar o acomodo existencial donde en- 
cuentra su fimdamento metafisico; por ello libertad personal y nece- 
sidad ontologica coinciden 27 °. 

«La voluntad humana de Jesus se ordena a la voluntad del Hijo, 
integrandose en ella. En la medida en que hace esto, recibe su identi- 
dad, es decir la plena sumision del yo al tu: en esto consiste la esen- 
cia de aquel que es pura relacion y acto. Donde el yo se regala al tu, 
existe libertad, porque es acogida la “forma de Dios”. 

Pero este proceso podemos describirlo tambien e incluso mejor 
desde el otro lado: El Logos se humilla de tal forma, que el asume la 
voluntad de un hombre como la suya y habla al Padre con el yo de 
este hombre, entrega su yo a este hombre y de esta forma transforma 
el hablar dc este hombre en la palabra etema de su bienaventurado 
“Si, Padre”. En la medida en que el confiere como propio su yo a este 
hombre, le otorga su identidad, le libera, le redime, le convierte en 
Dios. Ahora podemos apresar con nuestras manos lo que realmente 
significa la frase “Dios se ha hecho hombre”: El Hijo transforma la 
angustia de un hombre en su obediencia filial, la palabra del siervo 
en la palabra que es el Hijo. 

De esta forma se hace manifiesta la forma de nuestra liberation, 
nuestra participation en la libertad del Hijo. En la unidad de las vo- 
luntades, de las que hemos hablado, se realiza la maxima transforma- 
cion pensable del hombre y a la vez la unica deseable: su diviniza- 
cion. Asi el orar, que se introduce en el orar de Jesus y dentro del 
cuerpo de Cristo se convierte en oracion de Jesus, podemos designar- 
lo como laboratorio de la libertad» 271 . 

Con este concilio se ha cerrado el ciclo de la cristologia patristi- 
ca, que ha estado centrada priniordialmente en las cuestiones de on- 

* 0 «La razon y con ella la necesidad de que aqui se trata no es coactiva, o sim- 
plemente restrictiva o impositiva, sino expresion de un orden en que cada cosa en- 
cuentra su acomodo, exhibe su ser en tanto que abierto al de todas las demas cosas y 
muestra dando de si y desplegandose en su propio ambiente basta el limite de sus po- 
sibilidades [...] La necesidad que acompana a la razon tiene que ver con ese orden in- 
temo del ser y apunta por tanto a la libertad entendida como plenitud de ser, 
no como indeterminacion, indiferencia, y mucho menos como arbitrariedad». 
M. Alvarez, «Cristo como exigencia de Verdad», en EsTr 32 (1998) 388. 

271 J. RATZINGER, Schauen auf den Durchbohrten..., 36-37. 


286 P.11. La presencia e interpretation de Cristo en la Iglesia 


tologia cristologica, movidas siempre por la preocupacion teologica 
(fundamentar que en Cristo estaba Dios mismo revelandose y en 
cuanto tal dandose al mundo y haciendolo suyo) y por la preocupa- 
cion soteriologica (fundamentar que en el ser y en el hacer de Cristo 
estaban en juego el sentido del ser y el destino de los hombres). El 
iconoclasmo junto con la legitimidad de las imagenes, tratados en el 
Concilio II de Nicea (787), y la cuestion del adopcionismo hispani- 
co, son solo rebrotes en un caso del viejo monofisismo y en otro del 
viejo nestorianismo. 


3. El Concilio II de Nicea (787) 

Nicea II, el ultimo concilio ecumenico reconocido por Oriente y 
Occidente, aborda una cuestion aparentemente insignificante desde el 
punto de vista dogmatico: la legitimidad teologica de representar a 
Cristo, los acontecimientos y los personajes de la historia de la salva- 
cion 272 . La disputa en tomo a la prohibicion y consiguiente destruc- 
tion de las imagenes (iconoclasmo) por un lado y su defensa por otro 
se convirtio, primero, en una lucha entre el Pontificado romano y el 
Imperio de Bizancio y despues en una lucha entre Oriente y Occiden- 
te, cuando Carlomagno se niegue a recibir las decisiones del Concilio 
y mande escribir los Libros carolinos para refutarlas. Reune el sinodo 
de Frankfurt para condenar a Nicea II, cuyas actas llegaron en una 
mala traduction, provocando un malentendido de las expresiones, ya 
que el Concilio distingue claramente «adorar», que es solo debido a 
Dios, y «venerar», que es debido a las imagenes (cf. DS 60 1 ). 

El cristianismo hereda del AT la tradition aniconica: «No te ha- 
ras escultura ni imagen alguna ni de lo que hay arriba en los cielos, 
ni de lo que hay abajo en la tierra» (Ex 20,4). Dios es infinito y por 
ello no circunscribible ni representable (outepiypocjrroi;) (cf. DS 606). 
La atmosfera platonica orienta a los grandes autores a dirigir la mira- 
da al Logos desnudo, que es la verdadera imagen de Dios, y a poner 
distancia a su particular humanidad judia. Frente al culto a los ido- 
los, los cristianos no adoran estatuas, ni rezan a imagenes, dira On- 
genes respondiendo a Celso m . Por otro lado esta la distancia infmi- 
ta entre la belleza del original y la pobreza o fealdad de las represen- 
taciones. Por esta razon el Concilio de Elvira (Granada), celebrado 

272 Cf. G. ALBERIGO (ed.), Historia de los concilios ecumenicos, 127-134; 
B. SESBOUE-J. WOLINSKI, El Dios de la salvation, 346-353; G. DUMEIGE, Nicee II 
(Paris 1978); CH. SCHONBORN, L ’ leone du Christ. Fondements theologiques (Paris 
1986). 

273 Cf. ORlGENES, Contra Celso VII, 64-65 (BAC 271 p.515-517). 
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despues del ano 295 y antes del 314, prohibio adomar las paredes 
con pinturas 274 . Sin embargo, desde el comienzo del siglo III las ca- 
tacumbas, baptisterios y sarcofagos estan decorados con imagenes 
evangelicas, simbolos de Cristo y de Maria. A ellos se anaden des- 
pues las grandes composiciones de los absides y los mosaicos en los 
siglos iv, v y vi. No habia en ello ninguna ingenuidad ni magia sino 
una conviction perfectamente ilustrada, formulada por San Basilio 
en una frase que, asumida por este segundo Concilio de Nicea, servi- 
ra de guia y defensa en los siglos posteriores: «E1 honor que se rinde 
a la imagen pasa al prototipo» 275 . El que venera una imagen 
trasciende su materialidad, dirigiendose a aquel a quien la imagen 
representa. 

El emperador Leon III en 726 destruye el mosaico de su palacio y 
declara la guerra a las imagenes. Segun el, solo hay dos realidades que 
remiten a Cristo y merecen veneration: la cruz y la eucaristia. La ra- 
zon en que apoya su tesis es que, por ser lo divino irrepresentable, la 
imagen solo puede representar lo extemo de Cristo y esto es solo la 
naturaleza humana. Entonces el icono representaria a esta unicamente, 
y tendriamos un dualismo nestoriano, al separar al hombre Jesus visi- 
ble del Logos invisible. El Verbo como Dios es irrepresentable; inten- 
tar pintarle solo es posible separando de el su humanidad y absoluti- 
zandola. Constantino V quiso dogmatizar este punto de vista en el 
Concilio de Hiera (754). Frente a el, Nicea II expone las verdaderas 
razones, partiendo del principio encamativo del cristianismo: Si Dios 
se ha circunscrito a si mismo en el Hijo encarnado, que es su verda- 
dera imagen, eso quiere decir que la naturaleza creada puede expre- 
sar a su Creador. Si la palabra del evangelio puede anunciar verdade- 
ramente a Cristo y si Cristo hombre puede reflejar verdaderamente a 
Dios, quiere decir que las imagenes creadas por el hombre pueden 
tambien reflejar al Verbo encarnado. No hay idolatria, porque a la 
persona de Cristo, que es unica en su divinidad y humanidad, se la dis- 
tingue de la imagen, que es solo un signo y trampolin hacia ella. La 
persona invisible es adorada; la imagen visible, en cambio, es solo ve- 
nerada. Dios es capaz de revelarse y darse en el mundo; el hombre es 
capaz de percibir su revelacion y expresarla. 

274 «Placuit picturas in Ecclesia esse non debere nec quod colitur et adoratur in 
parietibus depingatur». MANSI II, 11. 

275 S. BASILIO de Cesarea, El Espiritu Santo XVIII, 45 (Madrid 1996 p.183). 
«’H yap Trj<; eikovoi; tipr) erci to TtpoTOTurcov 5ia|3a{vEi» (DS 601). El presupuesto de la 
contemplation de Jesus como figura de la revelacion y autodonacion de Dios es ex- 
presado por el prefacio de Navidad: «Quia per incamati Verbi mysterium, nova men- 
tis nostrae oculis lux tuae claritatis infulsit, ut dum visibiliter Deum cognoscimus, 
per hunc in invisibilium amorem rapiamur». Este texto es clave en la teologia de 
Guardini y de Balthasar. 
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«Siguiendo como si dijeramos el camino real, es decir, la ense- 
iianza divinamente inspirada de nuestros Santos Padres y la tradicion 
de la Iglesia catolica, pues reconocemos que es del Espiritu Santo 
que habita en ella, definimos con toda exactitud y cuidado, que las 
venerables y santas imagenes, como la imagen de la preciosa y vivi- 
ficante cruz, tanto las pintadas como las de mosaico u otra materia, 
se expongan en las santas iglesias de Dios [...] Porque, en efecto, 
cuanto con mas frecuencia son contempladas por medio de su repre- 
sentacion figurada, tanto mas se mueven los que las ven al recuerdo 
de los modelos originales, a tender a ellos, a tributaries una carinosa 
y respetuosa veneracion (npoaicuvecnq), sin que esto constituya una 
adoracion ( Aaxpeta) verdadera segun nuestra fe, adoracion que solo 
es debida a Dios» (DS 600s). 

El Concilio solo saca las consecuencias de la logica de la encar- 
nacion: Dios por la encamacion de su Hijo se transcribe y describe, 
expresa y expone a si mismo en el mundo. Luego quiere decir que la 
palabra, el sonido, el color y la luz tienen una insita (ingenua = gra- 
bada en su naturaleza) capacidad para apuntar hacia Dios y revelar- 
lo, aun cuando nunca apresarlo. Esto vale sobre todo para los iconos 
orientales que, a diferencia de lo que sera el arte realista occidental, 
no intentan describir la figura historica de Cristo sino transparecer el 
misterio del Verbo y dejar sentir como actua en los santos la presen- 
cia santificadora de Dios. El iconoclasmo destruyo muchisimas 
obras de arte. La defensa de las imagenes se convirtio en tarea sagra- 
da de la Iglesia y con ello en la gran fuente de alegria y esperanza de 
la humanidad. Los iconos fueron y siguen siendo hasta hoy para la 
Iglesia oriental la gran «epifania de Dios», y las pinturas y esculturas 
en Occidente fueron la Biblia de los pobres. La fe nos ha sido trans- 
mitida tanto por los ojos como por los oidos 276 . 


4. El adopcionismo hispanico 

El ultimo rebrote del nestorianismo lo encontramos en el adop- 
cionismo hispanico, que es un nestorianismo mitigado y una expre- 
sion arcaica de la fe en Cristo, que hacia tiempo que habia sido supe- 
rada por la teologia y la vida de la Iglesia. No es facil precisar exac- 
tamente el sentido de su doctrina. Estos adopcionistas pensaban en 


276 La escultura y la arquitectura primero, despues la pintura, han sido las gran- 
des educadoras de Europa. Cada catedral reflejaba los cuatro grandes espejos de la 
realidad: la naturaleza, la ciencia, la moral, la historia (la historia de la salvation 
ante todo). «En la Edad Media, el genero humano no ha pensado nada importante 
que no lo haya escrito en piedra». Cf. E. MALE, L ’Art religieux du Xlll eme siecle en 
France I-II (Paris 1958); ID., El arte religioso (Mexico 1966). 



C.4. La era patristica. Los concilios cristologicos 289 

clave de naturaleza y no de persona, reclamando una autonomia para 
las propiedades de la humanidad de Jesus en su relation con Dios. 
Esa humanidad creada, no disuelta en la naturaleza divina, manten- 
dria una respectividad para con Dios propia de la creatura y por ello 
se encontraria en estado de «servidumbre», la propia de un hijo 
adoptivo. Por ello declaran a Cristo siervo de Dios, hijo adoptivo. Es 
Dios por designation nuestra (Deus nuncupativus), no por realidad 
suya 277 . Los protagonistas de estas nuevas teorias fueron Elipando, 
arzobispo de Toledo (717-800), Fidel, obispo de Asturias, y Felix, 
obispo de Urgell (| 818). Reaccionaron ffente a ellos Beato de Lie- 
bana y Eterio de Osma en Espana, y fuera de ella Alcuino, Paulino 
de Aquileia, Leon III. A la vez condenan esta doctrina la Carta de 
Adriano a los obispos de Espana (785), los sinodos de Ratisbona 
(792), Frankfurt (794) y Friuli-Venecia de Aquilea (797). No sabe- 
mos hasta que punto influyo en esta actitud la situacion eclesiastica 
(contraposition de sedes Toledo y Oviedo) o politica (el espiritu tra- 
dicional visigotico en pugna contra las tendencias absorbentes de la 
Iglesia franca) o si es una respuesta sincretista ante la influencia del 
Islam, con su centro cultural en Cordoba. El arte romanico de los Pi- 
rineos, con sus abundantes «crismones», es testigo de la reaction ca- 
tolica afirmando la divinidad de Cristo 278 . 


5. Una slntesis escolar de la Patristica: San Juan Damasceno 

La Patristica se cierra con San Juan Damasceno (655-750) que 
sistematiza la teologia bizantina y que por estar en ambito politico 
no sometido al emperador de Bizancio se expresa con una gran liber- 
tad. Ya habiamos encontrado los primeros esbozos de «sistemas» 
teologicos, realizados por Origenes, Pseudo-Dionisio y Maximo el 
Confesor. El Damasceno ofrece uno nuevo no como sintesis creado- 
ra sino como manual escolar, sin voluntad de originalidad, queriendo 
solo recoger y transmitir fielmente a las generaciones nuevas toda la 


277 Cf. J. F. Rivera Recio, El adopcionismo en Espana. Siglo VIII: Historia y 
doctrina (Toledo 1980); J. C. CAVADINI, The last Christology of the West. Adoptio- 
nism in Spain and Gaul 785-820 (Phyladelphia 1993); J. A. RlESTRA-A. RlESTRA, 
«Bibliografia sobre el adopcionismo espanol del siglo VIII: 1 95 1-1 990», en ScrTb 
26 (1994) 1093-1152. La obra mas completa, por la indication de fuentes, monogra- 
fias, panorama de interpretaciones, y situacion actual del problema es J. PERARNAU 
(coord.), Feliu d ’Urgell. Bases per al seu Estudi (Seo de Urgel-Barcelona 1999). 

278 Los textos en DS 309-310 (Adriano I); 612-614 (Concilio de Frankfurt); 
616-619 (Concilio de Friul). Los textos de los teologos adopcionistas y sus oponen- 
tes en B. XlBERTA, Enchiridion de Verbo incarnato (Matriti 1957) 680-720. 
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cosecha teologica anterior Su obra principal, La Fuente del conoci- 
nnento, abarca tres partes Capitulos filosoficos, Libro de las here- 
jias y Exposicion de la fe (De fide orthodoxa) La primera es una m- 
troduccion filosofica, hecha sobre definiciones aristotelicas y patris- 
ticas La ultima es el arsenal de todo el saber anterior y fire decisiva 
para la teologla medieval a partir del siglo xii 279 Frente al lcono- 
clasmo hace la defensa de las imageries en su obra Contra los que re- 
chazan los santos iconos 

Su objetivo pnmero es precisar los conceptos y defimr las pala- 
bras En este sentido clanfica la nocion de physis, de hypostasis y de 
«comumcacidn de idiomas» Lleva a su formulacion defmitiva termi- 
nos elaborados por Leoncio de Bizancio como enhypostatos y en- 
hypostasia Fundamenta y radicaliza la teoria de la union hipostatica, 
al mostrar que no hay una «simetrla» entre las naturalezas sino que 
hay una precedencia suscitadora del Verbo respecto de la humamdad 
de Jesus Su cnstologla es «asimetrica», al afirmar la miciativa y ca- 
racter personalizador del Verbo sobre la humamdad No concurren dos 
naturalezas preexistentes para fiormar al unico Cristo, swo que el 
Hijo eterno suscita una humamdad El hombre Cristo es el Verbo en- 
carnado La persona etema se suscita una forma temporal de existen- 
cia, personahzandola a ella y personahzandose a si mismo en ella 

«E1 Verbo ha temdo la miciativa en la obra de la encamacion Es 
evidente que la teoria de la enhipostasia, a la vez que afirma y subra- 
ya la humamdad de Cristo, muestra de manera inequivoca la grande- 
za primordial de la divmidad» 280 

«E1 mismo Verbo se hizo hipostasis para la came, de suerte que 
file al mismo tiempo came, came del Verbo de Dios y came ammada, 
racional e inteligente Por ello no hablamos de un hombre divimzado 
smo de un Dios que se ha hecho hombre El que por naturaleza era 
Dios perfecto, el mismo por naturaleza se hizo hombre perfecto ((jiv- 
oei teLeick; Oeoq, pyovz (Jujoei xeAetoq avOpomoq o ccuxb<;)» 281 

No preexistla la humamdad de Jesus sino el Hijo eterno Este al 
asumir a aquella se ha convertido en una «hipostasis compuesta» 282 

279 Cf B Kotter, «Johannes von Damaskus», en TRE 17 (1988) 127-132, B 
STUDER, en DP AC II, 1181-1183, A Grillmeier, Vom Symbolum zu Summa en 
Mit ihm und in ihm 585-636, J Meyendorff, Le Christ dans la theologie byzan 
tine 207-234 (Un ensayo de sistema San Juan Damasceno) Sus obras, ademas de 
CPG III, 8040-8127, PG 94-96, en B KOTTER (Hg ), Die Schnften der Johannes von 
Damaskus (Scheyem-Berlm 1969-1986), en PTS 7, 12, 17, 22, 29 Trad francesa 
La Foi orthodoxe suivie de Defense des icones (Paris 1966) 

K ROZEMOND, La christologie de Saint Jean Damascene (Ettal 1959) 26 

* ' De fide orth III, 2 (PG 94,988A) 

Adv Nest 1 cmvOeioq tmoaraaic; (PG 95,189C) 
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Pero no se trata de la conjuncion de dos reahdades paralelas, ya que 
entre Creador y creatura no hay paralelismo sino dependencia El 
Verbo hace existir una humamdad al mismo tiempo que la hace suya 
La persona de Jesus por esta composicion adquiere propiedades o 
caracteres dobles «Los de la naturaleza divina, por los cuales esta 
umdo al Padre y al Esplntu, y los de la naturaleza humana, por los 
cuales esta umdo a Marla y a nosotros» 283 De esta forma el Verbo 
Dios se toma pasible en la came Esta came del Verbo, en la que 
Dios padece con nosotros, es extensible hasta la coexistencia, cola- 
boracion y compasion en Dios, porque es propio de lo humano ser 
extendido mas alia de su propia naturaleza En esta extension hasta 
Dios y asumpcion por Dios esa came constituye las pnmicias de la 
humamdad 284 Su union con el Verbo no fue un pnvilegio individual 
sino un logro comun para toda la humamdad En ese don y logro 
consiste nuestra salvacion ya que ellos realizan la consumacion de 
nuestro destino, porque el hombre fue creado en vistas a su deifica- 
cion Cristo consuma el hombre y en el consuma todo el mundo, ya 
que el hombre es un «microcosmos» 285 


283 De fide orth III, 7 (PG 94,1009AB) 

284 «La entera naturaleza humana es susceptible de ser modificada tanto por lo 
que le es natural lo mismo que por aquello que le es dado o la trasciende (SeKnicn 
ecra xcbv Kata pucnv mi rtapa pucnv mi tmep pvcnv) mientras que la naturaleza divi- 
na no puede recibir m modificacion ni adicion Por otro lado, la came del Verbo 
constituye las pnmicias de nuestra naturaleza Ella no es una hipostasis individual de 
la naturaleza humana, sino que es una naturaleza enhipostasiada, formando parte de 
la hipostasis compuesta de Cristo Ella fue umda a Dios Verbo no para ella ni por 
ella misma smo para la salvacion comun de nuestra naturaleza» De recta sententia 
contra Jacobitas (PG 94,1464BC) Analiza la analogia existente entre la umdad de la 
humamdad y la divimdad en Cristo con la umdad del alma y cuerpo partiendo de San 
Gregorio de Nacianzo Tal analogia se convertira en afirmacion comun en Occidente 
a partir del Simbolo Quicumque vult «Nam sicut amma rationalis et caro unus est 
homo, ita Deus et homo unus est Chnstus» DS 76 Cf J N D KELLY, «The 
Soul-Flesh Analogy», en The Athanasian Creed (London 1964) 98-104 

285 «’0 aveponto^ toivuv piKpoKoapoc; eativ» De duabus voluntatibus (PG 
95,144B) 
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Si el periodo biblico es la epoca fundadora en el orden de la reve- 
lation divina y del testimonio apostolico, el periodo patristico es la 
epoca fundadora en el orden de la interpretacion eclesial y de la fija- 
cion dogmatica de la doctrina cristiana. La inteligencia ulterior del 
misterio de Cristo, que ha de ser renovada en cada epoca, tiene que 
remitirse necesariamente al testimonio biblico y a la interpretacion 
conciliar, como condiciones de su autenticidad. 

— El primero expresa la palabra del Hijo (que el Padre nos da 
prolongando la procesion etema en una mision salvifica). 
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— El segundo expresa la inteligencia y el amor de esa palabra 
del Hijo (que el Padre hace posible por la mision del Esplritu a la 
Iglesia y al corazon de los fieles). 

Las dos misiones historicas de Cristo y del Espiritu transponen 
asi al mundo las dos procesiones trinitarias 


I. LA TRANSMISION A OCCIDENTE DE LA 
CRISTOLOGIA PATRISTICA 

La actitud creadora de la Iglesia en la primera parte del primer 
milenio se manifesto en la recepcion de la Escritura, en el dialogo 
con la cultura grecolatina, en la asimilacion por el pensamiento y la 
vida de la verdad transmitida. La segunda parte, en cambio, file mas 
bien transmisora y sistematizadora de aquellas grandes intuiciones y 
creaciones. San Juan Damasceno (| 749) cumple esa funcion para 
Oriente; en Occidente, que lentamente se va distanciando de Oriente 
hasta las rupturas sucesivas de Focio (f 895) y de Miguel Cerulario 
(f 1058), esa funcion la cumplen Boecio (f 524), Fulgencio de Rus- 
pe (f 532), Casiodoro (f 580), San Gregorio Magno (f 604), San Isi- 
doro de Sevilla (f 636) y San Beda el Venerable (f 735). Mientras 
que Boecio y Fulgencio de Ruspe intentan explicitar el dogma de 
Calcedonia, elaborando teoricamente la categoria de persona con los 
medios de la filosofia aristotelica, los otros ejercen como traductores 
y transmisores de la herencia patristica a la nueva cultura. La fun- 
cion de San Isidoro en ese sentido es decisiva para el futuro de Euro- 
pa, no en el orden de la genialidad creadora sino de la traduccion, ca- 
talogacion y transposition de un universo cultural a otro 1 2 . 

En Occidente habia prevalecido el interes por la realidad humana 
de Jesus. En las discusiones en torno al Concilio de Calcedonia, la 
acentuacion de la dualidad de naturalezas habia caracterizado la he- 
rencia de Tertuliano, San Agustin y sobre todo San Leon. Si bien 
Roma siempre habia apoyado a San Cirilo, sin embargo se oriento 
mas hacia una cristologia de separation antioquena que de unifica- 
tion ciriliana. En esta linea hay que situar el adopcionismo, que llena 
todo el siglo vm en Europa y al que sin duda no es ajeno el acoso del 

1 El Concilio II de Nicea ya explicita los fundamentos de la defmicion: «la tra- 
dition de la Iglesia catolica», «el Espiritu Santo que habita en ella». Elios constitu- 
yen el «camino real» de la fe. DS 600-603. 

2 Cf. J. FONTAINE, Isidore de Sevilla et la culture classique dans I’Espagne wi- 

sigothique I-III (Paris 1977); D. RAMOS-LISSON, «Doctrina soteriologica de I. de Se- 
villa», en GAKGS 31(1984) 1-23; R. TREVIJANO, Patrologia (Madrid 3 1998) 

355-368. -■ 'T 
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Islam, con su rechazo del dogma trinitario y su aceptacion de Cristo 
solo como profeta. Pero a la vez que esa linea orientada desde una 
vision aristotelica de la realidad y de una comprension cristologica 
antioquena, encontramos como cierre del primer milenio la vision 
orientada por el neoplatonismo, que acentua otras dimensiones de la 
realidad, de Dios y de su union con el mundo. Juan Escoto Eriugena, 
heredero a la vez de San Maximo el Confesor, del Pseudo-Dionisio y 
de los Capadocios por un lado y de San Agustin por otro, es el pen- 
sador neoplatonico que mas influencia ejercera en la Edad Media 3 . 
Para el hay dos principios basicos. Uno es el principio cosmico, de- 
terminado por la procedencia o emanation del movimiento desde el 
Uno a los muchos y el retomo al Uno. El otro es el principio cristolo- 
gico: El Verbo es desde toda la etemidad el Mediador entre unidad y 
pluralidad. La historia de la salvation prolonga y refleja en el orden 
del crecimiento y de la mutation esa etema dialectica de unidad y 
pluralidad, de procedencia de la Fuente y de retomo al Principio. 
Con este pensador tenemos en Occidente un tipo de teologia que no 
separa el ser de Dios de su relacion con el mundo, y por ello se pre- 
gunta por las condiciones de posibilidad en el ser trinitario de Dios 
para la creation, revelation y encamacion. Santo Tomas, Nicolas de 
Cusa, Eckhart, Hegel, Barth y Balthasar se situan en esa linea. La 
creation es la prolongation de las procesiones trinitarias 4 . En su 
sistema van unidas de manera inseparable metafisica y teologia, cos- 
mologia y cristologia. La historia es un momento segundo, cuya in- 
teligibilidad solo se descubre situandola sobre ese fundamento posi- 
bilitador que es la constitution trinitaria de Dios, el flujo del Padre 
al Hijo y al Espiritu con el retomo de ambos al Padre. De esa es- 
tructura de donation y relacion, de procesion y retomo en una pe- 
richoresis y recirculation etemas, proceden y a ellas vuelven el ser, 
la persona y la historia. La soteriologia sera vista como divinizacion 
(0eoxn<;) por participation en la corriente de vida de quien es nuestro 
origen, que nos envia y por ello nos llama a retomar a el. El Hijo nos 
es dado como o5oq, camino de procedencia y de retomo; venimos 
del Padre a su iniagen y volvemos al Padre por el como ejemplo. El 
Espiritu Santo nos es dado como epto<;, amor que nos llama e impulsa 

3 Cf. M. L. COLISH, «John the Scoto’s Christology and Soteriology in Relation 
to his Greek Sources», en DR (April 1982) 138-151; U. RUDNICK, Das System des 
J. Scottus Eriugena. Eine theologisch-philosophische Studie zu seinem Werk (Frei- 
burg 1990); W. BEIERWALTES, Eriugena. Grundziige seines Denkes (Freiburg 
1994). 

4 «... non tantum essentia divina habet ordinem ad creaturam sed etiam proces- 
sio personalis, quae est ratio processionis creaturarum». STO. TOMAS, Sent. I d.27 
q.2 a.3 ad 6. 
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al regreso. La Summa de Santo Tomas se articula con este esquema 
del exitus-reditus. Su cristologla ve a Cristo como via de retomo al 
Padre y al Espiritu como la fuerza que nos atrae hacia el 5 . 


II. SAN ANSELMO. LA RELECTURA SOTERIOLOGICA 
DE LA CRISTOLOGIA 

La Europa del segundo milenio comienza teologicamente con 
una doble orientacion: la de los monjes y la de los escolares, que da- 
ran lugar a un doble tipo de cristologla. Se trata de la teologia mo- 
nastica y de la teologia universitaria, movida cada una por unos inte- 
reses primordiales, utilizando diversos instrumentos logicos y si- 
tuandose en enclaves distintos. A la primera le preocupa ante todo la 
penetration en los misterios de la fe para mejor vivirlos, gustarlos y 
participar en la gloria de Dios 6 * . A la segunda le preocupa ante todo 
la razon, el descubrimiento de la realidad y su constitution, la cohe- 
rencia logica de la fe y la defensa de su razonabilidad ante los que la 
cuestionan. Los unos viven en los monasteries, cultivan los campos 
y celebran la divina liturgia: su orientacion va hacia la mistica. Los 
otros viven en las escuelas catedralicias y de las ciudades, se dedican 
al estudio de la logica, la medicina y la matematica; su orientacion 
va hacia la vida civil, en dialogo intelectual con los ftlosofos (dialec- 
ticos, logicos, fisicos) y en Espana ademas con los judios y arabes. 
El simbolo de la primera, dotado a la vez de una capacidad metafisi- 
ca unica, es San Anselmo de Cantorbery (1033-1 109 ) 1 . 

El es la figura decisiva para la cristologla del futuro, ya que la 
anterior ocupacion con la persona de Cristo (cristologla) se convierte 
ahora en preocupacion por la salvacion del hombre: su necesidad, su 

5 «In exitu creaturarum a primo principio attenditur quaedam circulatio vel regi- 

ratio, eo quod omnia revertantur sicut in finem in id a quo sicut a principio prodie- 
runt». I Sent. d. 14 q.2 a.2; ST I q.2 intr.; Ill prol. (Christus secundum quod homo via 
est nobis tendendi ad Deum). Sobre el exitus-reditus como esquema de la Suma, cf. 
J. P. TORREL, Saint Thomas d’Aquin maitre spirituel, II (Paris 1996) 71-79. 

Cf. J. LECLERCQ, Initiation aux auteurs monastiques du Moyen Age. L 'amour 
des lettres et le desir de Dieu (Paris 1 963) = Cultura y vida cristiana. Initiation a los 
autores monasticos medievales (Salamanca 1965); ID., Consideraciones monasticas 
sobre Cristo en la Edad Media (Bilbao 1999). 

Para los textos, introducciones y bibliografla remitimos a las ediciones bilin- 
giies de la BAC: Obras Completas de San Anselmo I-II (Madrid 1952-1953), de 
R. Roques, Saint Anselme. Pourquoi Dieu s ’ est fait homme (SC 91; Paris 1963) y de 
M. CORBIN, L ’ Oeuvre de S. Anselme de Cantorbery I-III (Paris 1986-1988). Ver es- 
pecialmente sus dos obras: Carta sobre la Encarnacion del Verbo (BAC I, 688-738) 
y iPor que Dios se ha hecho hombre? (BAC I, 743-891). 
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forma, sus consecuencias (soteriologia). Estamos ante un horizonte 
nuevo: el pecado del hombre y su salvacion, la ofensa al Senor y sus 
consecuencias, el derecho y la justicia, el honor del ofendido y la re- 
paration por el ofensor. Su punto de partida deja de lado las preocu- 
paciones soteriologicas de la Patristica centradas en la idea de res- 
tauracion de la naturaleza caida, de la recreation del hombre, de la 
union del Encamado con todo el cosmos y la humanidad, del poder 
objetivo del «pecado» (apapx{a) que dejaba al hombre en poder del 
demonio como su soberano, de la necesaria divinizacion. Aqui apa- 
rece en el centro de atencion el pecado en una de sus dimensiones: 
como ofensa, injuria, injusticia, robo infligido a Dios por el hombre. 
Su afirmacion se repetira intensamente despues, sobre todo a partir 
de la Reforma luterana y en nuestros mismos dias la recoge el propio 
Bultmann: «Nondum considerasti quanti ponderis sit peccatum = 
Todavia no has reflexionado suficientemente sobre la gravedad del 
pecado» 8 . 

Esto supone un progreso. San Anselmo revela una nueva sensibi- 
lidad, mas personalista tanto respecto del hombre como de Dios. La 
relation entre ambos y la libertad de ambos pasan a primer piano. El 
honor y el derecho de cada uno de los actores son las dos palabras 
claves. La historia es un juego de relaciones de justicia y de honra, 
de injusticia y de deshonra. Ahora bien, como esa rectitud, justicia y 
verdad objetivas fundan el mundo y constituyen tanto a Dios como 
al hombre, cuando se quiebran hay que restaurarlas, por dignidad y 
para dignificacion de ambos. No se trata de imposiciones arbitrarias 
o de exigencias subjetivas por parte de Dios sino del orden objetivo 
de la realidad, que confiere su dignidad tanto a Dios como al hom- 
bre. No violarlos, y si se han violado restaurarlos, es la condition de 
la verdad de la existencia. 

Desde aqui hay que analizar la obra Cur Deus homo y su carta 
De incarnatione Verbi escrita contra Roscelino, un nominalista, que 
cuestionaba la encarnacion de una de las personas divinas. Estas 
obras hay que leerlas junto con el Monologium y Proslogion. Las 
dos explicitan su intention y metodo, una respecto de la existencia 
de Dios y la otra respecto de la encarnacion; mostrar por «razones 
necesarias» que, si Dios es Dios, no puede no existir; y que si la obra 
divina de crear al hombre no puede quedar en vano, una vez que el 
hombre ha pecado, tiene que encarnarse el Verbo para redimirlo. No 
se trata de un racionalismo que funde la realidad en la reflexion o 
que solo se adhiera al objeto de la fe si previamente lo ha demostra- 
do, sino que, partiendo de la afirmacion positiva de la revelation de 

8 Cur Deus homo I, 21 (BAC I, 810). Cf. P. SEJOURNE, «Les trois aspects du pe- 
che», en RSR 24 (1950) 5-27. 
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que las cosas son asi, indaga la causa por la cual son asi El presu- 
puesto es que la realidad es razonable, no arbitraria m violenta En 
Dios necesidad y libertad se identifican, rectitud e miciativa van um- 
das, por eso lo que ha ocurndo tiene su logica interna que el creyente 
puede discemir, no para Uberarse del riesgo de creer como obsequio 
de la libertad smo para acrecentar esa fe y reduplicar el gozo 9 El ar- 
gumento ontologico para demostrar la existencia de Dios y la necesi- 
dad de la encamacion de Cristo — aun cuando no supieramos que 
Cristo ha existido — esta elaborado por un abad para formar y prepa- 
rar a sus monjes a la celebracion de los divinos mistenos Se abren 
con una oracion y en la oracion desembocan 10 

Estos son los pasos que sigue San Anselmo en su demostracion 
de las razones necesarias de la encarnacion, como unica solucion 
«objetiva» no arbitraria, para superar las consecuencias del pecado y 
que el hombre pueda salvarse 

1 Percepcion profunda del sigmficado del pecado, no solo 
como deficiencia moral, desadecuacion psicologica o mcumplimien- 
to de la ley, sino como ofensa personal a Dios, que deja al hombre 
sm conexion con la fuente de su ser y abandonado a su impotencia 
El pecado solo muestra su abvsmal potencia vaciadora y destructora 
cuando el hombre vive en presencia de Dios comm Deo, in cons- 
pectu Dei A la pregunta de Boso, responde Anselmo asombrado 
«Nondum considerasti quanti ponderis est peccatum' Si te videres m 
conspectu Dei' = |Aun no has examinado atentamente cuanto es el 
peso del pecado' |Lo descubnras si te vieres a ti mismo bajo la mira- 
da de Dios'» 11 

2 Es necesario que cuando un hombre ha pecado ofrezca satis- 
faccion a Dios a quien ha ofendido o que pague la pena El punto de 

9 Cf los prologos de ambas obras «No intento, Senor, penetrar tu profundidad, 
porque de nmguna manera puedo comparar con ella nu mtehgencia, pero deseo com- 
prender tu verdad, aunque sea imperfectamente, esa verdad que mi corazon cree y 
ama Porque no busco comprender para creer, smo que creo para Uegar a compren- 
der Creo en efecto, porque si no creyera no llegana a comprender» Proslogion I 
(B AC I, 366) «E1 fin de aquellos que me piden esta peticion no es el Uegar a la fe por 
la razon, sino el de complacerse en la contemplacion e mtehgencia de las verdades 
que creen» Ibid I (BAC I, 745) 

10 En el prefacio expresa su proposito de mostrar por razones necesarias la nece- 
sidad de la encamacion, y que solo de esa forma es pensable la redencion Razones 
necesarias quieren dear el sentido y convemencia profunda que descubrimos des 
pues de saber que la reahdad es asi «Ac tandem remoto Christo, quasi nunquam ali- 
quid fuent de lllo, probat rationibus necessarns esse impossibile ullum hominem sal- 
van sine lllo In secundo autem libro similiter quasi nihil sciatur de Christo, monstra- 
tur [ ] non nisi per Hominem Deum atque ex necessitate omnia quae de Christo 
credimus fieri oportere» Ibid Prol (BAC I, 742) 

11 Ibid, I, 21 (BAC I, 810) 


C 5 La era medieval la Escolastica y el siglo de la Reforma 299 

partida es el orden objetivo, la belleza interna, que no deben ser vio- 
lados El mundo no puede quedar roto, porque sena el hombre el pri- 
mer perdedor Por ello la satisfaccion o el castigo son condiciones 
necesarias para mantener ese orden Elios entran en los planes de 
Dios que saca bien de mal «Porque si la divma sabidurla no lo hu- 
biese establecido asi para remediar la perturbacion del recto orden, 
causada por la malicia humana, resultaria en el umverso, cuya orde- 
nacion esta en manos de Dios, cierta deformacion causada por la 
violacion de la belleza y del orden y parecerla como que Dios habla 
fallado en su providencia Ambas cosas con mconvementes e lmpo- 
sibles por consiguiente es necesario que a todo pecado le siga la sa- 
tisfaccion o la pena» 12 

3 La satisfaccion es pues necesana para que se realice el senti- 
do del mundo, para que la creacion del hombre no sea en vano y para 
que Dios no fracase en sus designios Ahora bien, el hombre no es 
capaz de satisfacer a Dios de manera proporcionada a lo que su peca- 
do sigmfica Todo lo que el hombre hace se lo debe ya a Dios como 
creatura Si la ofensa se mide por el ofendido, la lnfimtud de Dios 
deja al hombre sm posibilidad de satisfacer su pecado «Satisfacer» 
es hacer bastante, hacer algo proporcionado a la falta cometida 13 
Pero entre el pecador y el Dios Santo 6 no hay distancia mfinita 9 San 
Anselmo prolonga aqul las afirmaciones patristicas, segun las cuales 
el hombre bajo el pecado es semejante a quien ha caldo en una sima, 
ha naufragado en el ponto, ha sido llevado cautivo, es esclavo de su 
dueno en mngun caso tiene capacidad de rescatarse a si mismo, re- 
cuperando por si solo su libertad y salvacion 

4 Solo puede liberar al hombre alguien que comparta situa- 
cion, destino y vida con el y cuyas obras sean de valor infmito, para 
que pueda ofrecer a Dios satisfaccion por el honor hendo, la mjusti- 
cia causada, el «robo» perpetrado La logica exige la existencia de 
alguien que, siendo plenamente igual a Dios en digmdad y perfec- 
cion, a la vez que plenamente identificado con la situacion y culpa 
del hombre, realice esa satisfaccion Ese alguien tiene que ser Dios y 
hombre 14 



n Ibid, I, 15 (BAC I, 785) 

13 «Satis-factio», termino del derecho romano, que expresaba el «hacer bastan- 
te», hacer lo que se pudiera para quedar en libertad Tertubano lo aplico a la conduc- 
ta del pecador que hace lo bastante para ser reconcihado con la Iglesia y San Ambro- 
sio por pnmera vez a la muerte de Cristo Comm in Ps 37,53 (PL 14,1036) 

14 «Si pues como se ha demostrado es necesano que la ciudad celestial se com- 
plete con los hombres y esto no puede hacerse mas que con la dicha satisfaccion, que 
no puede dar mas que Dios ni debe darla mas que el hombre, siguese que ha de darla 
necesanamente un hombre Dios» Cur Deus homo II, 7 (BAC I, 834) 
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5. La forma de ofrecer satisfaccion es realizar la forma maxima 
de obediencia y de sufrimiento que es pensable para el hombre. Si el 
pecado consistio en reclamar la vida, el poder y la dignidad para uno 
mismo frente a Dios, que es su origen y dueno, la satisfaccion con- 
sisted en invertir la logica de la action pecaminosa. Se trata de una 
actitud de conversion por inversion de lo anteriormente realizado, 
por una accion realista que muestre nuestro rechazo de aquello, 
nuestro dolor y voluntad de colocamos en la actitud opuesta. No se 
trata de una imposition jurldica de Dios que reclame la muerte de 
Cristo, sino de una ultima necesidad del hombre de mostrar con ab- 
soluto realismo que, arrepentido, niega todo lo anterior y, para mos- 
trarlo, invierte el sentido de aquella action. Y eso es lo que ha he- 
cho Cristo por nosotros: la antitesis de nuestra accion, poniendo su 
vida en don donde nosotros intentamos el rapto y la apropiacion 15 . 

Esta logica de fondo en la argumentacion anselmiana esta en el 
borde de la degradation tanto de la idea de Dios como de la com- 
prension cristiana de la salvacion. Por eso San Alselmo ha sido juz- 
gado de manera contrapuesta por los autores: como descubridor de 
un horizonte nuevo de la realidad cristologica, o como iniciador de 
una comprension precristiana y casi masoquista de Dios, a la vez que 
otra meramente juridica y penal de la salvacion, que culminara si- 
glos despues en la idea de «expiacion vindicativa». Sin embargo, su 
intuition personalista es un avance frente a una comprension mera- 
mente metafisica y frente a una trivializacion moral del pecado. En 
Dios la idea de la perfection es inseparable del amor y de la justicia. 
Dios no juega con el hombre: le otorga plena responsabilidad y res- 
peta sus decisiones con la logica objetiva que ellas llevan consigo. Y 
la logica del pecador es destructora del orden del mundo, del propio 
hombre y del ser. Una vez rotos estos, Dios provee a la restauracion 
de ese orden y belleza. No exige nada al hombre sino que por el con- 
trario le da a su propio Hijo para que restaure esa realidad quebrada, 
ofreciendo al hombre la posibilidad de su autodignificacion. Ofre- 
cerle al hombre un perdon facil, meramente declarative de la no per- 
manencia del pecado o de que no es tornado en cuenta, seria ofender 
y humillar al hombre porque supondria no tomar en serio sus accio- 
nes, no reconocer las consecuencias inmanentes de ellas o, una vez 
reconocidas, dejarlas sin superar. Dios ofrece al hombre la posibili- 
dad de que el — y Cristo se pone en nuestro lugar y es uno de los su- 

15 «Ya ves como la necesidad fiindada en la razon demuestra que la ciudad ce- 
lestial debe ser completada con los hombres y que esto no puede ser mas que por la 
remision de los pecados, que nadie puede alcanzar mas que por un hombre que al 
mismo tiempo sea Dios y con su muerte reconcilie con Dios a los hombres pecado- 
res». Ibid., II, 15 (BAC I, 859). 
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yos — se redima a si mismo. Dios no exige la muerte de Cristo, no se 
goza en ella, mas aun, la padece. En ella tiene lugar la expresion de 
su amor supremo al hombre, dandole su Hijo como «precio» de su 
redencion. Cristo reconoce a Dios como Dios a la vez que desvela e 
identifica el pecado del hombre, mostrando las consecuencias objeti- 
vas que ese pecado arrastra: causa la muerte personal del hombre al 
separarlo de Dios. De esta forma Cristo desvela y destruye el poder 
del pecado, recrea el ser del hombre para ajustarlo al orden real y po- 
nerlo en la justa relation creatural con Dios. El orden del ser es la su- 
prema necesidad para el hombre y corresponder a sus exigencias es 
la condition de la propia verdad y dignidad 16 . Roques ha afirmado 
que lo que llama la atencion en esta obra, marcada en tantos aspectos 
por el primado del honor de Dios, es el primado del hombre y de su 
salvacion. Y Leclercq titula el capitulo dedicado a su cristologia: 
«San Anselmo y el honor del hombre». 

La articulation del dialogo, ciertas metaforas y formulas retori- 
cas, junto con los presupuestos propios de una epoca de feudalismo, 
oscurecen la logica profunda de su argumentacion y la ponen en el 
borde de transmitir una imagen de Dios que para perdonar los peca- 
dos de los hombres exige la muerte del Hijo y reclama la satisfaccion 
de sus derechos como un tirano violento. Con ello prevalece una vi- 
sion del cristianismo centrada en el pecado y de la salvacion divina 
centrada en el perdon. Con San Anselmo aparece por primera vez de 
manera explicita la comprension ascendente de la salvation, que ya 
esta presente en el NT. Cristo es el don de Dios a los hombres con 
anterioridad e independencia de su situation y respuesta (vision des- 
cendente); pero es tambien la respuesta de los hombres a Dios (ver- 
sion ascendente). Sin el amor preveniente de Dios manifestado his- 
toricamente (don de Cristo Hijo e Imagen del Padre) y sin el amor 
respondente del hombre (Cristo hombre que se pone ante el Padre e 
intercede en nombre, a favor, y por causa de todos sus hermanos) no 
hay salvacion cristiana. Esta se comprende a la vez como mediacion 
descendente y mediacion ascendente. El problema de la cristologia 
posterior sera conjugar ambas 17 . 


16 Cf. E. BRIANCESCO, «Justicia y verdad en San Anselmo», en Patristica et 
Mediaevalia II (1981) 5-20; M. CORBIN, «Necessite et liberte: sens et structure de 


1' argument du Cur Deus Homo», en Humanisme et foi chretienne (Paris 1976) 
599-632; H. U. VON BALTHASAR, Gloria. 2. Estilos Eclesiasticos (Madrid 1986) 


207-252. 


17 La critica de la cristologia de San Anselmo se inicia en nuestro siglo con la 
obra de V. Aulen, Le Triomphe du Christ (Paris 1970) = Christus Victor mortis. La 
notion chretienne de redemption (Paris 1 949), quien sin embargo percibio la inten- 
tion profunda de Anselmo. «San Anselmo quiere evitar ante todo una Concepcion 
del amor de Dios que no sintiera suficientemente el peso del pecado. Partiendo de ahi 
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Ya en su mismo momento historico aparece la contrapropuesta 
soteriologica hecha por Abelardo (t 1142). Para este la redencion es 
el puro resultado de la revelacion del amor de Dios para el hombre, 
manifestado sobre todo en la pasion, que suscita nuestro amor, nos 
incita a seguir su ejemplo y as! nos libra del pecado. El hombre es 
ante todo receptor. ^Cual de las dos interpretaciones, la de San 
Anselmo o la de Abelardo, es mas honrosa para el pecador? I8 . 


III. LA escolAstica INCIPIENTE. LAS SUMMAS 
Y PEDRO LOMBARDO 

En el siglo xii aparece la Escolastica incipiente con figuras como 
Roberto de Melun (f 1167), que en un cristocentrismo anticipado 
habla del «Christus totus» como objeto centrador de la teologia, 
Hugo de San Victor (t 1 141) y sobre todo Pedro Lombardo (t 1160). 
Es la epoca de la floracion de los florilegios y de la Summa senten- 
tiarum, con la acumulacion de textos aparentemente contradictories 
(Sic et Non) como metodo para discemir la verdad. Entre esas autori- 
dades se elige la que parece mas conveniente, anadiendo una leve 
fundamentacion y comentario. La obra mas influyente de ese genero 
son las Sentencias de P. Lombardo, que fueron el texto base de la 
teologia a lo largo de siglos, hasta que Cayetano y luego Francisco 
de Vitoria en Salamanca las sustituyen a comienzos del siglo xvi por 
la Summa de Santo Tomas La cristologia aparece en el libro IV cen- 
trada en tomo a la «reparatio hominis per gratiam mediatoris Dei et 
hominum», otorgando especial relieve a los misterios de la vida de 
Cristo, con acentuacion de las cuestiones especulativas, especial- 
mente en tomo a la inteligentia harum locutionum: Deus factus est 
homo y Deus est homo y la enumeracion de las tres teorias explicati- 


quiere afirmar la necesidad indispensable de la satisfaccion A1 exigirla Dios muestra 
que toma en serio el pecado y la falta», p 13 1 Un inventario de las criticas y un jui- 
cio sereno de los autores que han expuesto su cristologia (Greshake, Bouyer, Baltha- 
sar ), enM CORBIN, Introduction , 15-163, B SESBOUE-J Wolinski, Historia de 
los dogmas I El Dios de la salvacion (Salamanca 1995) 382-386 

18 In Rom 3, lib II (PL 178,836) Godofredo, primero disclpulo de Abelardo y 
luego seguidor de San Bernardo, escribe as! «En el sacnficio de la pasion del Senor, 
Abelardo no presentaba nada mas que el ejemplo de la virtudv el agui/on del amor 
Estas son, es cierto, grandes y verdaderas realidades, pero no las umcas Bendito 
sea Dios que me ha dado despues un maestro mejor, que ha refiitado el orgullo y la 
ignorancia del pnmero» PL 180,331-332 nota Cf. R. E. WEINGART, The Logic of 
divine Love A Critical Analysis of the Soteriology of Peter Abelard (Oxford 1970), 
R THOMAS (Hg ), Petrus Abaelardus 1079-1142 Person, Werk und Wirkung (Trier 
1980) 
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vas del modo de la union de la persona divina con la humanidad de 
Cristo 19 . 

— La primera es la del hombre asumido: el Verbo se apropia un 
sujeto previamente existente (suppositum) y existe en el, constitu- 
yendo una persona, en la que comienza a ser hombre, quedando des- 
truida esa personalidad humana previa. 

— La segunda es la teoria del habito. Si la anterior habla de un 
sujeto compuesto, esta evita esa afirmacion. Para ella el Verbo se re- 
viste del alma y del cuerpo como de un «vestido». El Verbo se huma- 
niza no «en esencia» sino segun el habitus, en «comportamiento» 
(cf. Flp 2,7: «habitu inventus ut homo»). El resultado es que la hu- 
manidad de Cristo no cumplia una funcion constitutiva sino que era 
un simple accidente sin realidad, mas bien era casi «nada». Asi apa- 
rece el llamado «nihilismo cristologico» de Pedro Lombardo, recha- 
zado por el Concilio de Frankfurt y condenado por Alejandro III en 
1177. «Cuando viniste a visitamos te impusimos de viva voz que in- 
vitases a tus sufraganeos de Paris a rechazar la perversa doctrina de 
Pedro Lombardo obispo de Paris, segun la cual Cristo en cuanto 
hombre no es algo [...] y que ensenes que Cristo lo mismo que es 
perfecto Dios es hombre perfecto, constituido de cuerpo y alma» 
(DS 749s). 

— La tercera teoria es la sostenida por Gilberto de la Porreta: la 
de la subsistence 20 . La persona del Verbo, simple antes de la encar- 
nacion, por esta subsiste en dos naturalezas. Su persona es ahora 
compuesta por la divinidad y la humanidad, que a su vez esta consti- 
tuida de alma y cuerpo. 

Santo Tomas analiza las tres opiniones y afirma que las dos pri- 
meras estan condenadas implicitamente (la primera por negar la real 
unidad de persona en Cristo y la segunda por negar su real humani- 
dad); en cambio la tercera pertenece a la fe catolica 21 . 


19 Cf una vision panoramica con bibliografia en L. SCHEFFCZYK-R HAUBST, 
«Chnstologie. B Latemischer Western), en LM II, 1923-1932. 

20 Cf P LOMBARDO, Sententiae in IV libris distinctae Libep-III, dist VI, II (Ro- 
mae 1981) 49-59 

21 ST III q 2 a 6 «La fe catolica tiene una posicion media entre las antenores 
opiniones no dice que la union de Dios y del hombre se haya reahzado segun la 
esencia o naturaleza, m tampoco de manera accidental, sino de un modo medio entre 
ambas, es deeir segun la subsistencia o hipostasis» 
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IV. EL SIGLO DE LOS GENIOS: SUMMA HALENSIS, 
BUENAVENTURA, TOMAS DE AQUINO 

El siglo xiii es el momento cumbre del florecimiento academico, 
ciudadano, eclesial, religioso y artlstico. Todos estos aspectos hay 
que verlos juntos para entender la cristologla de la gran Escolastica. 
Ante todo se acentuara la recuperacion de la humanidad de Jesus en 
sus situaciones concretas, desde el nacimiento a la muerte. San Ber- 
nardo, San Francisco y el nuevo arte gotico realizan el transito de la 
contemplation de la majestad del Verbo a la adoracion del nino Je- 
sus, a la veneration de su nombre, a la compasion con sus misterios, 
al dolor y a la fascination ante su cruz. Pasamos del arte grecorro- 
mano e incluso del romanico, centrado en la adoracion del Cristo 
majestad imperial, hecho de equilibrio y serenidad, a la contempla- 
cion del drama de la pasion y de la ingenuidad de los nacimientos 
iniciados por San Francisco. «E1 arte de los griegos orientales apare- 
ce aun penetrado del antiguo espiritu helenico. Los griegos solo vie- 
ron el aspecto luminoso del evangelio e ignoraron el aspecto dolien- 
te» 22 . Ese aspecto doliente es el que determina la nueva contempla- 
cion de Jesus. Los crucifijos, o Cristo fijado a la cruz en dolor y 
muerte, suceden en el segundo milenio a la cruz y a la corona de lau- 
rel, que habian sido en el primer milenio los simbolos de la gloria y 
victoria del Resucitado. Otro aspecto decisivo es la aparicion de los 
movimientos laicales, de las ordenes mendicantes como los francis- 
canos y los dominicos, de los movimientos ciudadanos y el naci- 
miento de la Universidad de Paris 23 . Aqui comenzara a incubarse la 
diferencia entre una cristologia academica y cientifica, casi siempre 
apoyada en Aristoteles, y una cristologia popular, espiritual, celebra- 
tiva y contemplativa, referida sobre todo a los evangelios, San Pablo, 
San Juan, el Pseudo-Dionisio y Platon. 

Tres son las figuras claves de la Escolastica para la cristologia: 
La Summa Halensis, San Buenaventura y Santo Tomas. La Summa 
Halensis es la primera gran sintesis en la que se interaccionan pensa- 
miento metafisico y perspectiva historico-salvifica; se estudian las 
cuestiones terminologicas y conceptuales previas (la encamacion: su 
posibilidad y conveniencia, la persona y su multiple significado); se 
integra un tratado historico de Cristo (gracia, ciencia, potencia, ora- 


22 E. Male, El arte religioso del siglo XII al XVIII (Mexico 1966) 12. Cf. O. 
VON SIMPSON, «Das Christusbild in der Kunst», en TRE 17 (1988) 76-84. 

“ 3 Cf. J. COTTIN, Jesus-Christ en ecritures d ’images. Premieres representations 
chretiennes (Geneve 1990); M. A. SANTANER, Francois d' Assise et de Jesus (Paris 
1984); N. Nguyen van Khanh, Christ dans la pensee de Saint Francois d ’Assise 
d’apres ses ecrits (Paris 1989). 
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cion, merito, voluntad); se diferencia su triple gracia (gratia unionis, 
gratia singularis, gratia capitis). En la misma linea de Alejandro de 
Hales se situa San Buenaventura, con su Comentario a las Senten- 
tias y sus Collationes in Hexaemeron, donde acentua el cristocentris- 
mo y la condition mediadora universal de Cristo 24 , mientras que, a 
diferencia de aquel, sostiene la encamacion relativa, es decir no pen- 
sada absolutamente por Dios sino como consiguiente al pecado del 
hombre. San Buenaventura anticipa algo que en nuestros dias Rah- 
ner explicitara con fuerza: la distincion entre el conocimiento habi- 
tual y actual de Cristo 25 . 

La figura central es Santo Tomas con la III parte de su Summa 
Theologica, que debe ser leida siempre junto con su Comentario a 
las Sentencias , los comentarios exegeticos y los escritos espirituales. 
Es la primera sistematizacion de la cristologia y en su orden ha teni- 
do que esperar al siglo xx para encontrar un equivalente en la obra 
de Barth, Rahner y Balthasar. Divide la materia en dos partes: cues- 
tiones teorico-metafisicas (q. 1 -26) y cuestiones historico-salvificas 
(q.27-59). Las primeras tienen como eje la categoria de encamacion 
de Dios, asumiendo una naturaleza humana. Las segundas explicitan 
las acta et passa, las acciones y padecimientos de Cristo por nuestra 
salvation. Para el la categoria de encamacion, como asumpcion de la 
naturaleza humana por la persona divina del Verbo concebida como 
union hipostatica, es un camino intermedio entre una union pura- 
mente accidental, que no toma en serio la humanidad de Cristo, y 
una union substancial que la disuelve en su persona divina. Tras es- 
tudiar la conciencia y posibilidad de la encamacion, explica luego el 
modo de la union, lo que ella implica para la persona divina asumen- 
te y para la naturaleza humana asumida, las partes y el orden en que 
las asumio. Despues analiza la cualificacion de esa humanidad en el 
orden de la inteligencia y de la voluntad (gracia, ciencia, potencia), 


" 4 A ella esta dedicada toda la Collatio I del Hexaemeron (Obras de San Buena- 
ventura, III [BAC, Madrid 1957] p. 1 76-202). «Incipiendum est a medio quod est 
Christus. Ipse enim mediator Dei et hominum est, tenens medium in odmibus [...] 
Nam idem est principium essendi et cognoscendi». Ibid., I, 10.14 (BAC p.182; 186). 
Cf. W. DETTLOFF, «“Christus tenens medium in omnibus”. Sinn und Funktion der 
Theologie bei Bonaventura», en WW 20 (1957) 28-42; 120-140; ID., «Die Geistig- 
keit des hi. Franziskus in der Theologie der Franziskaner», en WW 19 (1956) 
197-211. 

~ 5 Cf. E. Gossmann, Metaphysik und Heilsgeschichte. Eine theologische 
Untersachung der Summa Halensis (Munster 1964). Sobre San Buenaventura: 
F. MARTINEZ FRESNEDA, La gracia y la ciencia de Jesucristo. Historia de la cues- 
tion en Alejandro de Hales, O. Rigaldo, Summa Halensis y Buenaventura (Murcia 
1997), con bibliografla completa; y su edicion de S. Buenaventura. Cuestiones 
disputadas sobre la ciencia de Cristo (Murcia 1999). 


306 P II La presencia e interpretacion de Cnsto en la Iglesia 


para estudiar finalmente la umdad de su ser y de su accion salvifica 
por nosotros (oracion, sacerdocio, mediacion) 

La segunda parte sigue la logica de la histona de la salvacion, tal 
como esta reflejada en el Credo As! estudia la encamacion como en- 
trada en el mundo (q 27-39), su trayectoria dentro de el (q 40-45), el 
fin de ella con la salida por la muerte (q 46-52) y finalmente la exal- 
tacion tras esta vida (q 53-59) 26 

Para facilitar una vision panoramica de la totalidad de las cues- 
tiones y de la logica interna con que estan organizadas ofrecemos el 
esquema siguiente 27 

CRISTO, CAMINO DE ACCESO A DIOS 

A) El Salvador mismo (q 1-59) 

B) Los sacramentos (q 60-90) 

A) El Salvador mismo 

1 El misterio de la encamacion (q 1-26) 

2 Lo hecho y lo padecido por el Salvador (q 27-59) 

1 El misterio de la encamacion 

a) Convenience de la encamacion (q 1) 

b) Modo de union del Verbo encamado (q 2 15) 

c) Lo que se sigue de tal union (q 16-26) 

a) Convenience de la encamacion 

b) Modo de union del Verbo encamado 
La union imsma 
La persona que asume 
La naturaleza asumida 
Lo asumido por el Verbo 

La naturaleza humana 
Sus partes 
Orden en el asumir 

Lo coasumido perfecciones y defectos 
Perfecciones 
Grace de Cnsto 

En cuanto hombre umco 
En cuanto cabeza de la Iglesia 
Ciencia de Cnsto 


26 Cf F RUELLO, La christologie de Thomas d’Aquin (Pans 1987), E H 
WEBER, Le Christ selon saint Thomas d Aquin (Pans 1988), J P TORREL, Saint 
Thomas d Aquin maitre spirituel II, 74-75, 133-138, 146-147 (Lugar de Cnsto en la 
Summa), 133 134, 160-164 (el camino hacia Dios), 193-195 (prmcipio de toda gra- 
ce como Dios, es prmcipio de todo el ser), ID , Le Christ en ses mysteres La vie et 
l oeuvre de Jesus selon S Thomas d Aquin I-II (Pans 1999), B MONDIN, La cristo- 
logia di San Tomasso (Roma 1997) 

27 Tornado de A ESCALLADA en la reciente edicion de la Suma Teologica 
(BAC Maior, Madrid 1994) V, 9-10 


qi 

q 2 
q3 


q 4 
q5 
q 6 


q7 

q s 
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q 9 


q 10 
qll 
q 12 

q 13 

q 14 

q 15 


q 16 

q 17 

q 18 
q 19 

q 20 

q 21 
q 22 
q 23 
q 24 

q 25 
q 26 


Cual era 

Acerca de cada una 
La divma (I q 14) 

La bienaventurada 
La mfusa 
La adquinda 
Poder de Cnsto 
Defectos 
Del cuerpo 
Del alma 

c) Lo que se sigue de la union (q 16-26) 

Propio de Cnsto en si mismo 

Segun su ser y su Uegar a ser 
Por razon de su umdad 
En cuanto al ser 
En cuanto al querer 
En cuanto al actuar 

Propio de Cnsto comparado con el Padre 
Sometimiento al Padre 
Oracion al Padie 
Ministeno sacerdotal 
Adopcion por parte del Padre 
Predestmacion 

Propio de Cnsto comparado con nosotros 
La adoracion a Cnsto 
Cnsto mediador 

2 Lo hecho y lo padecido por el Salvador (q 27-59) 

a) Entrada en el mundo (q 27-39) 

b) Progreso en este mundo (q 40-45) 

c) Salida del mundo este (q 46-52) 

d) Exaltacion tras esta vida (q 53-59) 


q 27 

q 28 
q29 
q 30 

q 3i 

q 32 
q 33 
q 34 

q 35 

q 36 
q 37 

q 38 
q 39 


a) Entrada en el mundo (q 27-39) 
Concepcion de Cnsto 

La madre que concibe 
Su santificacion 
Su virgimdad 
Su desposono 

Preparacion para la concepcion 
Modo de la concepcion 
La materia que se concibe 
Autor de la concepcion 
Modo y orden de la mistna 
Perfeccion del hijo 
Nacirmento 

En si mismo 
En su mamfestacion 
Circuncision 
Bautismo 

El bautismo de Juan 
Bautizo de Jesus 
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b) 

Progreso en este mundo (q.40-45). 

q.40 

Tenor de vida de Cristo. 

q.41 


Tentacion de Cristo. 

q.42 


Doctrina. 

Los milagros. 

q.43 


En general. 

q.44 


Diversas clases de milagros. 

q.45 


La transfiguration. 


c) 

Salida del mundo este (q.46-52). 
La pasion. 

q.46 


En si misma. 

q.47 


Causa eficiente. 
Fruto de la pasion. 

q.48 


Modo de actuar. 

q.49 


Los efectos. 

q.50 


Muerte de Cristo. 

q-51 


Sepultura. 

q.52 


Descenso a los inftemos. 


d) 

Exaltation tras esta vida (q.53-59). 
Resurreccion. 

q.53 


En si misma. 

q.54 


Como es Cristo resucitado. 

q.55 


Manifestacion. 

q.56 


Causalidad de la resurreccion. 

q.57 


Ascension. 

q.58 


Sentado a la derecha del Padre. 

q.59 


Poder de juzgar. 


Es caracteristica de su cristologia la suma de perspectivas y he- 
rencias, comenzando por la teologla griega, que ha podido integrar 
por el redescubrimiento de las obras de San Juan Damasceno y otros 
padres. Es el primer teologo latino que cita literalmente las actas de 
los cinco Concilios ecumenicos, y en la cristologia de la Summa ha 
sextuplicado la documentacion patristica respecto de la utilizada en 
el Comentario a las Sentencias 28 . Junto a todo esto estan: Aristote- 
les recuperado, la herencia agustiniana enriquecida por las aporta- 
ciones de autores como Escoto Eriugena, San Anselmo, San Bernar- 
do y todas las Summas inmediatamente precedentes. La orientation 
fundamental de su cristologia es descendente. El punto de partida es 


28 Cf. I. BACKES, Die Christologie des hi. Thomas von Aquin und die griechi- 
schen Kirchenvdter (Paderbom 1931); C. G. GEENEN, «En marge du Concile de 
Chalcedoine. Les textes du Quatrieme Concile dans les oeuvres de Saint Thomas», 
en Angelicum 29 (1952) 43-59; L. J. Bataillon, «Saint Thomas et les Peres: de la 
Catena a la III Pars», en C. J. PrNTO d’Oliveira (ed.), Ordo sapientiae et amoris. 
FS J. P. Torrel (Fribourg 1993) 15-36. 
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la persona del Verbo asumiendo una humanidad 29 , que es compren- 
dida como «organo» a su servicio. La consistencia personalizada de 
esa humanidad deriva del acto formativo y apropiativo de la persona 
del Verbo, que no coexiste junto a ella, sino que la hace suya y en 
ella expresa su filiation etema, pudiendo asi ejercer una doble me- 
diation: descendente primero (porque es el Hijo encamado por nues- 
tra salvation) y ascendente (porque es el hijo de Maria). Pero en su 
presentation de la teologia de los misterios de Jesus expone una cris- 
tologia ascendente en un admirable equilibrio, ya que dedica la mis- 
ma extension a la parte historico-salvlfica que a la parte teorico-me- 
tafisica. Este equilibrio y sentido de la unidad compleja se perderan 
en adelante prevaleciendo por un lado una metafisica de la encama- 
cion y por otro una soteriologia de la satisfaction, con olvido de la 
concreta persona del Jesus judio y de la exposicion de los he- 
chos-misterios de su vida. La eclesiologia es integrada al hablar de la 
gracia de Cristo como cabeza (q.8). Para el solo hay una gracia, que 
es comun al cabeza y a los miembros, como hay un solo Espiritu 
Santo: el que gesto y santifico su humanidad es el mismo que santifi- 
ca la nuestra y nos hace «hijos en el Hijo». La mariologia forma par- 
te de la exposicion historica del Hijo encamado (q.27-29). En la so- 
teriologia ya queda lejos la comprension griega de San Atanasio y 
San Cirilo, donde las categorlas de restauracion de la creation y di- 
vinizacion del hombre a la vez que la ilustracion de la humanidad 
eran las dccisivas y para las que los polos centradores eran la encar- 
nacion, la action iluminadora en su vida publica y la resurreccion. El 
se encuentra dentro del horizonte antropologico y hamartiologico 
que ha abierto San Anselmo; sin embargo, opera con muchos mas re- 
cursos que el y sobre todo se percata del caracter analogico y simbo- 
lico de todas nuestras categorias. La q.48 expone minuciosamente la 
eficiencia de la pasion de Cristo en relation con nuestros pecados, 
mientras que las q.56-57 explican como la resurreccion y la ascen- 
sion de Cristo son la causa de las nuestras 30 . El texto siguiente 
muestra la forma en que diferencia, integra y a la vez relativiza las 
categorias soteriologicas: 


29 «Quia igitur in mysterio incamationis “tota ratio facti est potentia facientis” 
[S. AgustIn, Epist. ad Vol. 137,2] magis est circa hoc iudicandum secundum condi- 
tionem personae assumentis quam secundum conditionem naturae humanae assump- 
tae». ST III q.3 a.6. 

30 Cf. B. CATAO, Salut et redemption chez S. Thomas d'Aquin (Paris 1965); 
M. J. NICOLAS, «Pour une theologie integrate de la redemption)), en Theologie de la 
resurrection (Paris 1982); G. LAFONT, Estructuras y metodos de la Summa Teoldgi- 
ca (Madrid 1964). 
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«La pasion de Cristo en cuanto que se la compare con su divini- 
dad actua por modo de eficiencia; en cuanto que se la compare a la 
voluntad del alma de Cristo actua por modo de merito; en cuanto que 
se la considera en la misma came de Cristo actua por modo de satis- 
faction ya que por ella nos libramos del reato de la pena; actua a 
modo de redencion en cuanto que por ella nos libramos de la servi- 
dumbre de la culpa; a modo de sacrificio en cuanto que por ella so- 
mos reconciliados con Dios» 31 . 

Es un texto admirable para percibir la inmensa informacion que 
integra — cada una de estas designaciones tiene una larga historia de 
autores y escuelas tras si — , a la vez que para ver como el se percata 
de que esta tratando de un misterio que se le escapa. La pasion de 
Cristo es para el, ante todo, un acto de amor realizado en suprema 
libertad 32 . Las demas categorias ponen de relieve tanto la compleji- 
dad del actor de la salvation y el pecado que hay que destruir, como 
la plenificacion del hombre que hay que conseguir. En contacto con 
la exegesis de su tiempo, informado al detalle de la teologia patristi- 
ca accesible, poniendo en juego la logica y metafisica aristotelicas, 
con una sensibilidad espiritual tan sobria como intensa, su cristolo- 
gia es de una fecundidad inagotable si se la situa en su contexto his- 
torico, si se penetra en la conceptualidad escolastica y si se tiene la 
capacidad para trascender los limites que le venian dados por la fisi- 
ca, biologia y ftlosofia de su tiempo. Los genios estan historicamente 
condicionados a la vez que son universalmente significativos. La 
conciencia de sus limitaciones nos abre el paso al descubrimiento de 
su fecundidad perenne. 


V. LA ESCOLASTICA TARDIA. ESCOTO, OCKAM, ECKHART, 
NICOLAS DE CUSA, RAMON LLULL 

El siglo siguiente es el de la Escolastica tardia. Juan Duns Escoto 
(1265-1308), a la vez que subraya hasta el limite el cristocentrismo, 
aLrmando el caracter absoluto de la predestination de Cristo como su- 
premo principio de inteligibilidad de la historia, inclina la reflexion a 
los aspectos logicos de la cristologia. El equilibrio de Santo Tomas en- 
tre objetividad y subjetividad, entre la relacion de Cristo a Dios y su 
relacion con la salvation humana, se pierde 33 . Cristo aparece como 

31 ST III q.48 a. 6 ad 3. 

32 Cf. Ibid., q.47 a.4 ad 2; B. CASTILLA DE CORTAzar, «Passio Christi ex cari- 
tate» segun Santo Tomas de Aquino (Pamplona 1986). 

33 «Lo que el genio tan tradicional y juntamente tan tacional de Santo Tomas 
aporto de contrapeso efectivo a ciertas tendencias aberrantes, se percibe mejor si se 


un Absoluto de Dios, en relacion a Dios mismo y a sus planes pero ya 
sin mediation redentora 34 . El positivismo de los hechos historicos, el 
nominalismo que otorga primacia absoluta a individuos sobre ideas, la 
acentuacion de la libertad en la comprension de Dios identificando 
ser-voluntad-potencia, la identification de la imagen de Dios en el 
hombre con su capacidad creadora desde la nada como el mismo 
Dios: todo esto con Ockam, Gabriel Biel y los nominalistas, conducira 
a una concentration en las cuestiones logicas y fisicas, a la hora de 
comprender la persona, la humanidad y la vida historica de Cristo. La 
voluntad y el amor, la memoria de Jesus y su imitation vuelven a pri- 
mer piano. Autores como J. Gerson (1380-1429) con sus obras La 
montaha de la contemplation ( 1 397), Teologia mistica, Perfection del 
corazon, transfieren su atencion primordial de la revelation y encar- 
nacion a la crucifixion. El seguimiento de Cristo, pobre, desnudo y 
fiel, sera el centra de la devotio moderna. La obra mas significativa de 
esta corriente es La imitation de Cristo de Tomas de Kempten 
(1380-1471), el libro cristiano mas editado despues de la Biblia. 

Ahora habria que enumerar tres tipos de autores que signiftcan 
algo nuevo respecto de la linea escolastica y que tienen una signifi- 
cation esencial para la cristologia. 

1 . Frente a las sutilezas logicas, cada vez mas acentuadas, sur- 
gen en tomo a 1300 los movimientos que daran lugar a los misticos 
de la escuela dominicana. Eckhart (1260-1327), Suso (1295-1366), 
Tauler (1300-1361) y luego Ruysbroeck (1293-1381) son sus expo- 
nentes maximos. Elios reclaman un saber sabroso y un saber de sal- 
vacion en Cristo. En ese contexto aparecen la Vita Christi de Ludolfo 
de Sajonia (1300-1378), el Arbor vitae crucifixae de Ubertino da Ca- 
sale (1259-1330), las Meditationes vitae Christi, como altemativa 
necesaria a unas obras de teologia que no respondian a la necesidad 
cristiana de alimento espiritual 35 . 

compare su obra a la no menos genial (quiza incluso mas) de uno de sus contempora- 
neos, pero que no tenia ni su equilibrio ni su arraigo en la tradicion: Juan Duns Sco- 
to». L. BOUYER, Le Fits etemel. Theologie de la Parole de Dieu et chnstologie (Pa- 
ris 1975) 439. 

34 Esto aparece sobre todo en la manera como piensa el caracter absoluto de 
Cristo y el motivo de la encamacion, vista como medio para que Dios encuentre mas 
alia de si un adorador perfecto. El caracter esencialmente mediador y reconciliador 
de la union hipostatica desaparece. Cf. los cinco momentos logicos que describe 
en el plan divino: In IV Sent. Ill d.7 q.3 y Reportata III d.7 q.4 a.7. Cf. W. 
Dettloff-L. Honnefelder, en TRE 9 (1982) 218-240; L. HONNEFELDER, en 
LTK 3 3, 403-404. 

35 Cf J. LECLERCQ-F. Vandenbroucke-L. BOUYER, La Spiritualite du Moyen 
Age (Paris 1961); K. RUH, Meister Eckhart. Theologe, Mystiker, Prediger (Miinchen 
1989); Id., Geschichte der abendlandischen Mystik, I (Miinchen 1990); II (1993); III 
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2. Un segutido autor es Nicolas de Cusa (1401-1464). La dina- 
mica de todo su pensamiento metafisico y teologico es cristocentri- 
ca. Es el priinero que en su obra De docta ignorantia piensa a la vez 
con una logica descendente y ascendente: la consumacion del uni- 
verso esta en el hombre; la redencion y consumacion del hombre nos 
llegan de Dios por Cristo y en Cristo. Cristo es asi el universum con- 
cretum y maximum contractum, en el que estan todas las cosas pre- 
sentes, en raiz y sentido (complicatio) 36 . Cristo es asi el fundamento 
y el punto centra de la analogia ends, porque en el tienen todas las 
cosas consistencia, en el han descubierto historicamente su sentido y 
hacia el como meta tienden. La que Balthasar ha llamado analogia 
cristologica esta anticipada aqui. Cristo como fundamento del ser y 
del cosmos, como su destino consumador, que en la Patristica orien- 
tal estaba en el centra y todavia es perceptible en Tomas y Escoto, 
pero que desaparecera en la cristologia posterior, vuelve a ocupar 
ahora un lugar central y centrador 37 . Todavia tenemos por esclarecer 
hoy que significa ontologica y existencialmente para nosotros el es- 
tar «creados en Cristo», y que, por tanto, solo podamos «ser com- 
prendidos desde Cristo y ser consumados en Cristo». Teilhard de 
Chardin, en un sentido, Rahner y Balthasar en otro, y fmalmente los 
exegetas de Col 1,13-20 han intentado esclarecerlo. 

3. Debemos aludir fmalmente a una figura anterior, clave en 
nuestra historia hispanica, Ramon Llull (1233-1315), que mantuvo 
tambien esta vision en la que el cosmos y el hombre encuentran su 
centra de inteligibilidad en la encamacion de Cristo. Para el, si Dios 
no fuera hombre, el mundo no habria sido creado. Pues asi son 
las cosas: El ha creado el mundo para poder ser hombre, Dios- 
hombre 38 . 


(1996), especialmente el tercer tomo; A. DE Libera, Eckhart, Suso, Tauter y la divi- 
nizacion del hombre (Barcelona 1 999). 

36 De docta ignorantia III, 2-4. Trad. cast, de M. Fuentes (Buenos Aires 3 1966) 
181-193; De visione Dei XIX-XXIV (Jesus union de Dios y el hombre-consumacion 
del hombre). Ed. cast, de A. L. Gonzalez (Pamplona 1994) 116-140. 

37 Cf. R. HAUBST, Die Christologie von Nikolaus von Kues (Freiburg 1956); 
ID., Vom Sinn der Menschwerdung (Freiburg 1969); FI. MEINHARDT, «Der christolo- 
gische Impuls im Menschebild des Nikolaus von Kues», en MFCG 13 (1978) 
105-116; A. DAHM, Die Soteriologie des Nikolaus von Kues. Ihre Entwicklung von 
seinen friihen Predigten bis zum Jahre 1445 (Munster 1996). 

38 Cf. E. W. PlatzECK, Raimund Llul: Sein Leben. seine Werke, die Grundla- 
gen seines Denkens I-II (Diisseldorf 1962-1964); J. E. RUBIO, Les bases del pensa- 
mentde R. Lullus (Valencia-Barcelona 1997). 
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VI. EL SIGLO DE LOS REFORMADORES Y DE TRENTO 


El siglo xvi esta presidido en su comienzo por Erasmo (1466- 
1 536), que sumando el espiritu del humanismo y la «devocion moder- 
na» pone en primer piano dos categorias cristologicas: la militia Christi 
como forma de existencia para el cristiano y el beneficium Christi como 
forma de comprender lo que el es para nosotros, su redencion 39 . No son 
nuestras obras las que nos hacen agradables a Dios sino la intention del 
corazon y el atenimiento a ese beneficio de Cristo por nosotros. En esa 
linea de superacion de la Escolastica y de acercamiento a la lectura 
evangelica y a las fuentes de la espiritualidad hay que situar a Lutero 
(1483-1546). Buen lector de Tauler, Suso y San Bernardo, edito un tex- 
to espiritual, Theologia deutsch, en 1516 y 1518. La cristologia de Lu- 
tero esta biograficamente determinada, y por ello hay que diferenciarla 
segun las distintas fases por las que pasa su vida. En la anterior a 1520 
tiene una cristologia personal y kerigmatica mas que una cristologia sis- 
tematica, explicitamente poseida. El testimonio de la Sagrada Escritura 
sobre Cristo se orienta a nuestra justificacion; lo central sera su obra, y 
hablar de su persona solo tendra sentido en la medida en que hace inte- 
ligible su ser para mi. «Cristo tiene dos naturalezas. Y eso /,quc me im- 
porta a mi?» 40 . Por ello descartara todo interes por la explication meta- 
fisica de la union hipostatica para centrarse en llegar a saber como Cris- 
to es «mi Jesus», es decir mi Salvador. Si antes Aristoteles era 
considerado el aliado necesario para hacer teologia y saber quien es 
Cristo, ahora es visto como el enemigo que hay que evitar para recono- 
cer al Dios que en Cristo se revela no como evidencia sino como escan- 
dalo para nuestra razon empecatada. Dios se da «bajo la especie contra- 
ria» a nuestra razon y esperanza; se da al pecador en el Crucificado 
como justicia y justificacion a la vez. 

Su experiencia personal con el pecado como poder de realidad 
que nos subyuga y hace esclavos suyos, que no podemos veneer con 
nuestras fuerzas a la vez que nos esta acusando siempre, lo lleva a 
concentrar su atencion primordialmente en la cruz de Cristo. En ella 
se revelan al mismo tiempo el juicio de Dios condenando el pecado y 
su justicia no exigitiva sino justificadora del pecador 41 , que llega a 

39 Su obra fundamental es el Enchiridion militis christiani (1501 ) vertida al Cas- 
tellano en 1526 por el Arcediano del Alcor como Manual del caballero cristiano 
(BAC minor, Madrid 1995). Cf. M. BATAILLON, Erasmo y Espaha (Paris 1937- 
Mexico 1995); R. GARCIA VlLLOSLADA, «Erasmo», en DSp IV/1, 925-936; 
G. CHANTRAINE, «Mvstere» et «Philosophie du Christ» selon Erasme (Namur 
1971); ID., Erasme et Luther (Paris 1981). 

40 WA 1,362; 16,228 (14 mayo 1525). 

41 Cf. Prefatio a la edicion latina de sus obras (5 marzo 1545). WA 54, 
185-187. 
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ser justo acogiendo y acogiendose a esejuicio de Dios. Ese es el uni- 
co conocimiento de Dios que le interesa. De ahi su afirmacion clave: 
«En Cristo crucificado esta la verdadera teologia». «Crux sola est 
nostra theologian 42 . En ella se da el gozoso duelo y estupendo inter- 
cambio como en un matrimonio: el pecado del hombre es recibido 
por Cristo como dote de sus esponsales con la humamdad y esta en 
cambio recibe de el su justicia. 

«La fe no entrana solo la grandeza de asimilar el alma a la palabra 
de Dios, de colmarla de todas sus gracias, de hacerla libre y dichosa, 
sino que tambien la une con Cristo, como una esposa se une con su 
esposo. De este honor se sigue, como dice San Pablo, que Cristo y el 
alma se identifican en un mismo cuerpo, bienes, felicidad, desgracia 
y todas las cosas del uno y del otro se hacen comunes Lo que perte- 
nece a Cristo se hace propiedad del alma creyente; lo que posee el 
alma se hace pertenencia de Cristo Como Cnsto es dueno de todo 
bien y felicidad, tambien el alma es seiiora de ello, de la misma ma- 
nera que Cristo se arroga todas las debihdades y pecados que posee 
el alma 

Ved que trueque y que duelo tan maravilloso (der frohhche Wech- 
sel und Streit) Cristo es Dios y hombre, no conocio nunca el pecado, 
su justicia es insuperable, etema y todopoderosa. Pues bien, por el 
anillo nupcial, es decir por la fe, acepta como propios los pecados del 
alma creyente y actua como si fiiese el mismo quien los ha cometido 
Los pecados se sumergen y desaparecen en el, porque mucho mas 
fiierte que todos ellos es su justicia insuperable. Por las arras, es decir 
por la fe, se libera el alma de todos sus pecados y recibe la dote de la 
justicia etema de su esposo Cnsto» 43 

Con ello tenemos una concentration que ha seguido los siguien- 
tes peldanos, pasando 

— del Dios de la naturaleza al Dios de la historia en Cristo (de la 
teologia a la cristologla); 

42 WA 5,176,32 «Deum non mveniri nisi in passiombus et cruce» (Tesis 21 
WA 1,362) La teologia trata «de Deo crucifixo et abscondito» (WA 1,613-614) 
«Crux Chnsti umca est eruditio verborum Dei, theologia smcerissima» (WA 5,216) 
«Sed Christum nosse est crucem nosse et Deum sub came crucifixo mtelligere» (WA 
5,107) Cf , ademas de la obra clasica de W VON LOEWEN1CH, Luthers Theologia 
crucis (Bielefeld 1929), los estudios de J E VERCRUYSSE y de H BLAUME1SER, ci- 
tados en M B BOURGINE, «Crux sola La chnstologie de Luther a la lumiere de sa 
theologia crucis» , en Iremkon 70 (1997) 476-495, 71 (1998) 62-83, A GONZALEZ 
Montes, «La mistica de Cnsto en Luterow, en Rev Espmtuahdad 168/169 (1983) 
433-458 

43 Sobre la libertad del hombre cnstiano 12 WA 7,25-26 Obras de Lutero Ed 

de T Egido (Salamanca 1977) 160-161, TH Beer, Der frohhche Wechsel und Streit 
Grunzuge der Theologie Martin Luthers (Einsiedeln 1980) ,, w , 
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— del Cristo en si al Cristo encamado por ml (de la cristologla a 
la sotenologla); 

— del Cristo por ml en general al que muere por mis pecados en 
la cruz (de la soteriologla a la estaurologla). 

Si el hombre es visto ante todo como pecador que necesita justi- 
fication, Cristo es visto ante todo como el que es Justicia de Dios 
para mi. Su teologia por lo demas se orienta a la luz de los grandes 
concilios; se concentra en el Logos ensarkos, dejando de lado toda 
reflexion que no vea a Cristo desde su existencia y muerte. Las dis- 
cusiones intemas a los grupos nacidos de la Reforma obligaran a Lu- 
tero a mayores precisiones. Su genialidad consistio en retomar a los 
hechos y experiencias cristianas fundantes, en desenmascarar una fi- 
losofia que se convierte en tribunal absoluto frente a la libertad de 
Dios y a la situacion del hombre, en rechazar una logica previa a la 
logica implicada en la encamacion de Dios y la justification del pe- 
cador, en mostrar el peso real del pecado en el hombre y frente a 
Dios, oponiendose a reducirlo psicologica o moralmente, y consi- 
guientemente en su desenmascaramiento de una libertad que no exis- 
te bajo el pecado sino solo bajo la gracia. De ahi su enfrentamiento 
con Erasmo y su rechazo de todo humanismo ingenuo e Ilustracion 
facil. Solo se es libre siendo hijo de Dios, y de hecho siendo liberado 
por Cristo. Hay una gramatica teologica que no acepta ni palabras ni 
sintaxis previas: la realidad cristologica nueva confiere un sentido 
nuevo a las palabras 44 . 

Junto a Lutero es necesano mencionar a Calvino, que ha ido pre- 
cisando su position en las sucesivas ediciones de la Institucion cris- 
tiana (1536; 1539; 1543). Aparte de sus diferencias con Lutero a la 
hora de explicar la presencia universal de la humamdad de Cristo 
(Extracalvinisticum = la naturaleza humana de Cristo no participa en 
la ubicuidad de la naturaleza divma), Calvino endurece la sotenolo- 
gia al afirmar la sustitucion penal de Cristo por nosotros 45 , y desa- 

44 «Certum est tamen omnia vocabula in Christo novam significationem accipe- 
re in eadem re sigmficata» WA 39/2,8,4 De la mmensa bibliografia, cf M 
Lienhard, Luther temoin de Jesus-Christ (Paris 1973), ID , Au coeur de la foi de 
Luther Jesus-Christ (Paris 1991), K H ZUR MUHLEN, «Reformationszeit», en TRE 
16 (1987) 759-772, Y CONGAR, «Regards et reflexions sur la chnstologie de Lu- 
ther», en Chretiens en dialogue (Paris 1964) 453-490, ID , «Nouveaux regards sur la 
chnstologie de Luther», en Martin Luther Sa foi, sa reforme (Pans 1983) 105-134 

45 «Jesucristo descendio a los infiemos, puesto que padecio la muerte con la 
que Dios suele castigar a los perversos en su justa colera [ ] Despues de haber re- 
fendo lo que Jesucnsto padecio publicamente a la vista de todos los hombres viene 
muy a proposito exponer aquel invisible e mcomprensible juicio que sufno en pre- 
sencia de Dios, para que sepamos que no solamente el cuerpo de Jesucnsto fue en- 
tregado como precio de nuestra redencion sino que se pago ademas otro precio ma- 
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rrolla a partir de 1539 la doctnna del triple mimsteno (triplex munus 
Christi) profetico, sacerdotal y real, que se convertira en un bien co- 
mun de la teologla asumido por el propio Vaticano II 46 

Melanchton (1497-1560) merece atencion especial, ya que con 
una sobnedad expresiva mayor que Lutero, un mejor conocimiento de 
la tradicion y una sensibilidad mayor para los aspectos de concordia 
ecumemca, exphcito los grandes temas de la teologia reformada en su 
obra Loci communes (1521), que se abre con una frase programatica al 
afirmar que es mejor conocer los beneficios salvlficos de Cristo que 
elaborar una teoria metafisica sobre sus naturalezas y el modo de la 
union «Hoc est Chnstum cognoscere, beneficia eius cognoscere, non 
quod isti docent eius naturas, modos incamationis contuen» 47 Mien- 
tras que en la pnmera edicion no trata expresamente de la Tnnidad y 
de la encamacion, en la edicion de 1535 las considerara como una ma- 
teria propia y diferenciada (locus), que amplla en la edicion de 1 543 
Asimismo dedica a estas matenas las paginas correspondientes de la 
Confesion de Augsburgo, redactada por el 48 

A la Reforma protestante corresponden dos grandes hechos en el 
Catolicismo el Concilio de Trento y los mlsticos espanoles Trento 
no habla directamente de cnstologla sino al hablar de la justificacion 
del hombre El Decreto sobre la justificacion ( 1 546) era una respues- 
ta valida a las preocupaciones de los reformadores, que hubiera sido 
eficaz para evitar la ruptura luterana si se hubiera promulgado en el 
Concilio V de Letran (1512-1517) Ahora ya llegaba tarde, cuando 
estaban consumadas muchas rupturas teoricas y sobre todo mstitu- 
cionales y pollticas, que eran irreversibles 49 Las dos categorlas so- 
tenologicas claves en el Concilio para explicar la obra de Cristo son 
la de merito y de satisfaccion Nuestra justificacion es resultado de la 
justicia que Cristo nos ha merecido Somos justos no por la sola 


yor y mas excelente, cual fue el padecer y sentir Cristo en su alma los horrendos 
tormentos que estan reservados para los condenados y los reprobos» J Calvino, 
Inst II, 16,10 

46 Cf Inst II, 1 5 (Su oficio de profeta, el Remo y el sacerdocio) Cf P GlSEL, 
Le Christ de Calvin (Pans 1990), TRE 16 (1987) 763-764 y bibliografia en 771 

47 Cf F MELANCHTON, Loci communes Intr , en WW II/l (Gutersloh 1952) 7 
Cf TRE 16 (1987) 764-766 y bibliografia en 771 

48 Cf W MAURER, Der junge Melanchton I Der Humanist (Gottingen 1967), 
II Der Theologe (Gottingen 1969) 

49 «E1 Decreto sobre la justificacion aunque es un producto artificial, esta en 
muchos ordenes admirablemente elaborado, mas aun, mcluso se podna dudar de si 
se habria desarrollado la Reforma de Lutero si este Decreto hubiera sido promulgado 
en el concilio de Letran al comienzo del siglo, y realmente se hubiera convertido en 
came y sangre de la Iglesia» A VON HARNACK, Lehrbuch der Dogmengeschichte 
III, 7 11 


imputacion, o la sola remision de los pecados, o el solo favor de 
Dios, sino por la gracia y caridad que es derramada en nuestros cora- 
zones por el Esplritu Santo y queda mherente a la persona El cnstia- 
no es un miembro vivo de Cristo y desde el y por el merece el au- 
mento de gracia y la vida etema Ese Cristo es nuestro Redentor, al 
que nos confiamos, y nuestro legislador al que obedecemos 50 


VII LOS MISTICOS ESPANOLES SAN IGNACIO, SANTA 
TERESA, SAN JUAN DE LA CRUZ 

San Ignacio de Loyola (1491-1556), Santa Teresa de Jesus 
(1512-1582) y San Juan de la Cruz (1542-1591) recuperan un acceso 
nuevo a Cristo, mas alia de la especulacion escolastica, desde la ex- 
penencia personal en relacion con la humamdad de Jesus, recordada 
en su historia y contemplada en cada uno de sus mistenos Frente a 
una mlstica de la esencia divma trascendente y etema, tal como fue 
cultivada por los mlsticos del Rhin, ellos viven una mlstica de Cris- 
to, Hijo encarnado y Hermano mayor, que ha hecho la historia por 
nosotros y muerto con nosotros A la contemplacion teonca de la 
esencia divina suceden el recuerdo amoroso de la humamdad de Je- 
sus y la adhesion a su alma en cada uno de los pasos de su vida 

— En los Ejercicios de San Ignacio son esenciales el conoci- 
miento interior, la acentuacion del amor a su vida recordando cada 
uno de sus mistenos tal como habla aprendido a interiorizarlos con 
la lectura del Cartujano, la puesta en juego de la vida por su Remo, la 
referenda expllcita a la Iglesia Estas ejercitaciones y actitudes de- 
vuelven a la figura de Cristo su poder de personahzacion y transfor- 
macion religiosa 51 

— Santa Teresa vive una mlstica de la amistad y compasion con 
Cristo, centrada en su humamdad, contemplada y revivida por ella 

50 DS 1520-1550 (Decreto), 1551-1583 (Canones) Cf B SESBOUE- 
J WOLINSKI, El Dios de la salvacion 386-387 

51 «[ ] sera aqui demandar conoscimiento intemo del Senor, que por mi se ha he- 
cho hombre, para que mas le ame y le siga» Ej Esp n 104 «[ ] poner en frente de mi 
la contemplacion que tengo de hacer. deseando mas conoscer el Verbo etemo encama- 
do, por mas le serviry seguir» Ej Esp n 130, 233, 53, 1 Cf D MOLLAT, «Le Chnst 
dans Texpenence spmtuelle de Saint Ignace», en Christus 1 (1954) 23-47, R GarcIa 
MATEO, «La “Vita Chnsti” de Ludolfo de Sajoma y los mistenos de Cnsto en los Ejer- 
cicios Ignacianos», en G 81 (2000) 287-307, y numero monografico de Manresa 278 
(1999) dedicado al « conocimiento intemo», H KOLVENBACH, «Decir al Indecible» 
Estudio sobre los Ejercicios Espintuales (Bilbao 1999) c 5-8, J THOMAS, Le Chnst de 
Dieu pour Ignace de Loyola (Pans 1 992) 
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con gran intensidad religiosa y descrita en su Vida (c.22) con una be- 
lleza literaria unica 52 . 

— San Juan de la Cruz crea los grandes slmbolos para expresar 
el itinerario del hombre hasta Dios, su encuentro con el, purification 
de si y su transformation en el: la subida, la noche, la fuente, la lla- 
ma. El Cantico Espiritual nos ofrece la expresion mas cabal que 
existe de una mistica esponsal de Cristo, mientras que la Llama es la 
exposition teologicamente mas profunda y literariamente mas bella 
de la action del Espiritu Santo en la vida cristiana 53 . 

El influjo de los dos grandes carmelitas sera decisivo para la es- 
cuela francesa de espiritualidad, cuya cabeza es Berulle 
(1575-1629), el apostol del Verbo encamado. Su obra clasica, Dis- 
curso del estado y de las grandezas de Jesus (1623), es una conjuga- 
tion de los misticos del Norte y de los Castellanos 54 . Su teorla sobre 
los tres nacimientos del Verbo encamado, sobre nuestra adhesion a 
los estados y actitudes permanentes de Cristo, y sobre este como 
adorador del Padre, ha tenido una influencia decisiva en la historia 
espiritual de Francia, sobre todo en la formation de los sacerdotes y 
religiosos, por medio de la Sociedad de San Sulpicio, El Oratorio y 
los Paules, ya que todos proceden espiritualmente de el, y tambien 
en Espana a traves del movimiento sacerdotal de diocesis como Vi- 
toria y Avila 55 . 


52 Cf. S. Castro, Cristologia Teresiana (Madrid 1978); T. Alvarez, en DSp 
XV, 611-658; M. DE GOEDT, Le Christ de Therese de Jesus (Paris 1993). 

53 Cf. la bibliografia sobre Jesucristo en San Juan de la Cruz que ofrece F. RUIZ 
SALVADOR, en Obras Completas (Madrid 1988) 1133; M. DE GOEDT, Le Christ de 
Jean de la Croix (Paris 1993). 

54 P. BERULLE, Oeuvres Completes. VII-VIII. Discours de I’etat et des gran- 
deurs de Jesus (Paris 1996). Introduccion de R. Lescot (p.XIII-LXXI). Su teologla 
gira en tomo a la encamacion como extasis y kenosis de la gloria de Dios, que cons- 
tituyen la recreacion del pecador y su plenificacion como creatura llamada a partici- 
par de la plenitud de Dios. «^Quien podria concebir y expresar lo que Dios da al 
hombre y opera en aquel hombre, que es hombre y Dios conjuntamente, es decir 
hombre-Dios, y lo que este hombre, Hijo de Dios e Kijo del hombre todo a la vez, 
opera respecto de Dios?». Discours..., VIII p.308. 

55 Cf. H. BREMOND, La conquete mystique. I. L Eco/e franqaise: Berulle (Paris 
1957); M. Dupuy, Berulle, une spiritualite de l 'adoration (Paris 1964); L. COGNET, 
La spiritualite moderne (Paris 1966) 310-410; F. GUILLEN PRECKLER, «Etat» chez 
le Cardinal de Berulle. Theologie et spiritualite des «etats» berulliens (Roma 1974); 
ID., Berulle aujourd’hui. Pour une spiritualite de Vhumanite du Christ (Paris 1978); 
J. GARAY Isasi, La cristologia en la espiritualidad de Vitoria (Vitoria 1985). 
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VIII. LA «MISTICA DE CRISTO» Y SUS FORMAS 

En los siglos xvi y xvn asistimos a la escision definitiva entre 
una cristologia academica y una cristologia religiosa. En adelante 
perduran separadas las teorias sobre Cristo y las misticas de Cristo, 
centrandose cada una en un aspecto de su persona o de sus acciones 
salvificas. Surgen asi una mistica de la Pasion (Cistercienses del si- 
glo xii, San Bernardo, San Francisco de Asis, San Buenaventura); 
una mistica del corazon de Jesus (Walter von der Vogelweide, 
Mechtilde de Magdeburgo, Mechtilde de Hackebom, Gertrudis de 
Hefta, Margarita Maria de Alacoque); una mistica esponsal (Orige- 
nes, San Gregorio de Nisa, San Bernardo de Claraval, Eckhart, Suso, 
Ruysbroeck, Juan de la Cruz, los comentaristas del Cantar de los 
Cantares); una mistica de la pobreza («seguir desnudo al Cristo des- 
nudo», frase repetida desde San Jeronimo hasta nuestros dias); una 
mistica sacramental (referida a la eucaristia, con ejemplos maximos 
como Nicolas Cabasilas en su obra «La Vida en Cristo» y la devo- 
tion popular al Corpus Christi, la adoration noctuma y en las expre- 
siones validas de la reparation); mistica del Cristo cosmico (Ramon 
Llull, Nicolas de Cusa, Teilhard de Chardin) 56 . 

Estas expresiones de la relation personal con Cristo son esencia- 
les para la teologia. Sin ellas el objeto de la reflexion sistematica 
pierde su capacidad para transmitir impresion de realidad y ofrecer 
salvation personal. Si no se hubiera creido y suffido, amado y espe- 
rado en Cristo, se habria dejado de pensar sobre el. Un hecho del pa- 
sado y una idea tienen un interes solo relativo; en cambio, una perso- 
na confesada viva, perennemente rememorada y acogida como vivi- 
ficadora ofrece un interes supremo. Una cristologia que pierda el 
contacto con la permanente revelation y experiencia de Cristo en la 
Iglesia y en el mundo (cristofania) dejara de tener interes no solo re- 
ligioso sino incluso teorico. 


56 Cf. C. RlCHSTATTER, Christusfrdmmigkeit in ihrer historischer Entfaltung 
(Koln 1949); I. HAUSHERR, Noms du Christ et votes d’oraison (Roma 1960); 
J. AUER, «Christusmystik», en LM II, 1945-1946; ID., «Militia Christi», en DSp X, 
1210-1223; J. ECKERT- J. WEISMAYER, «Christusmystik», en LTK 5 2, 1179-1182; 
W. Baier, Untersuchungen zu den Passionsbetrachtungen in der Vita Christi des 
Ludolph von Sachsen I-III (Freiburg 1977); L. SCHEFFCZYCK (Hg.), Christusglaube 
und Christusverehrung (Aschaffenburg 1982); ID., Die Mysterien des Lebens Jesu 
und die christliche Existenz (Aschaffenburg 1984). 
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I. LAS TRES ETAPAS DE LA CRISTOLOGIA 

La epoca patristica puso los fundamentos de la cristologla me- 
diante las definiciones conciliares. La epoca medieval sistematizo 
las convicciones logradas hasta entonces por la fe y la razon. La 
epoca modema realiza la diseccion de la fe, la busqueda de sus 
fundamentos racionales, la verificacion de su origen historico, la 
confrontation de su pretension de universalidad y absolutez salvifica 
frente a las otras religiones del mundo. La primera esclarecio lo que 
hay que creer sobre Cristo (contenido); la segunda como organizar 
coherentemente las realidades creidas (forma); la tercera por que 
creer (posibilidad y fundamento de la fe). En el curso de la historia el 
evangelio va al encuentro de la filosofla y de las culturas humanas. 
En el primer momento aparecen no solo como diferentes sino como 
irreconciliables. Tal extraneza es la que relatan los Hechos de los 
Apostoles al narrar la predication de San Pablo en el Areopago de 
Atenas, y cuyos ecos amargos resuenan en su Carta a los Corintios '. 
Celso, Porfirio, Luciano de Samosata y Juliano, representantes del 
logos griego, rechazan la fe como una otLoyfa (irracionalidad) y una 
pocvfa (insania) 2 . El cristianismo aparece como contrario al logos y 
al nomos griegos; y en consecuencia es considerado una novedad 
irracional y una propuesta inaceptable 3 . 

Desde San Justino, Origenes y San Agustin hasta San Anselmo, 
San Buenaventura y Santo Tomas corre el segundo periodo en el 
que Cristo aparece como revelador de la razon, el Logos supremo y 
la Plenitud de la verdad. En este periodo surgen las grandes sintesis 
cristianas entre fe y razon, entre la particularidad de la historia y la 
razon universal, entre la individualidad de Cristo y el caracter abso- 
lute de la verdad. En la fase siguiente, una vez negada o puesta en- 
tre parentesis la fe, se da una reduplication de la razon en relation 
con Cristo, unas veces para recuperarle en clave nueva y mas pro- 
funda; otras en cambio para negarle. La filosofla, la historia y la 
exegesis seran en adelante las protagonistas de la cristologla. Des- 

‘ Cf. Hch 17,16-34; 1 Cor 1,17-31. 

2 Ejemplos m&s representatives: CELSO, El discurso verdadero contra los 
cristianos (Madrid 1988), y PORFIRIO, Contra los cristianos I-XV (~270). Cf. 
E. SANCHEZ SALOR (ed.), Polemica entre cristianos y paganos a traves de los textos 
(Torrejon de Ardoz 1986); P. DE LABRIOLLE, La reaction paienne. Etude sur la 
polemique antichretienne du / er au VI e siecle (Paris 1950); L. PADOVESE, Lo scan- 
dalo della croce. La polemica anticristiana nei primi secoli (Roma 1988); 
P. STOCKMEIER, Glaube und Kultur. Studien zur Begegnung von Christentum und 
Antike (Diisseldorf 1983). 

3 Cf. C. ANDRESEN, Logos und Nomos Die Polemik des Kelsos wider das 
Christentum (Berlin 1955). 
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pues de cinco siglos de repetition escolastica, la cristologla vuelve 
en nuestros dias a ser pensada desde la raiz como teologia por los 
teologos. 

II. LA ESCISI6N MODERNA ENTRE ESCOLASTICA Y MISTICA 

El siglo xvi es el punto cumbre de la experiencia de Cristo en 
clave soteriologica como justicia del hombre (Lutero y Trento) y 
como vida para el hombre (misticos espanoles). En el siglo xvn, re- 
secas sus raices teologicas, la cristologla queda a merced de un 
psicologismo mistico, amenazador de su entrana (quietismo, visio- 
narismo, fenomenos paranormales), o en manos de la metaflsica 4 . 
Agotada la epoca clasica francesa con Berulle, Olier, Condren, San 
Vicente de Paul, San Francisco de Sales, Lallemant, Surin, que nos 
dieron obras valiosas de espiritualidad cristologica, siguieron las po- 
lemicas sobre el quietismo (Molinos en Espana, Bossuet-Fenelon en 
Francia) y la manualistica teorica sobre mistica. En la teologia no 
habra grandes creadores y la mayoria de los tratados cristologicos 
que encontramos desde ese momento hasta la mitad del siglo xx son 
o bien historiadores de la cristologia patristica (Petavio, Thomassin 
d’Eynac), o bien comentadores de la Suma de Santo Tomas: domini- 
cos como Cayetano, Banez, los Salmanticenses, Gonet, Billuart, 
Gotti, Juan de Santo Tomas, Ramirez, Cuervo...; jesuitas como Tole- 
do, Vazquez, Maldonado, Lugo, Suarez, Tifanio, Billot, Galtier, So- 
lano... 5 . Desaparece de la cristologia el ancho horizonte que presen- 
tan el NT y la Patristica para quedar centrada en las tres cuestiones 
siguientes. 

— La primera es la naturaleza de la union hipostatica y su cons - 
titutivo formal o como pensar la persona para explicar que la hu- 
manidad de Jesus, unida al Verbo, sea plenamente humana y sin em- 
bargo no sea persona 6 . 

4 «Evasion metafisica e invasion psicologica», llama L. Bouyer a estas dos 
orientaciones de la cristologia en la epoca modema. Le Fils eternel. Theologie de la 
Parole de Diea et christologie (Paris 1975) 443. 

5 Entre tanto hay figuras de relieve, como L. Chardon (t 1651) con su obra cla- 
sica. La Croix de Jesus (Paris 1647). Cf. L. COGNET, Crepuscule des Mystiques (Pa- 
ris 1991); y los autores del articulo «France», en DSp V, 785-1004, publicado aparte 
con el titulo Histoire spirituelle de la France (Paris 1964); P. ADNES «Mystique»- 
en DSp X, 1919-1939. 

6 «A1 manipular terminos como naturaleza e hipostasis, todo recuerdo del ca- 
racter analogico de nuestras afirmaciones sobre Dios tiende a desvanecerse en el 
espiritu incluso de los mas grandes escolasticos». L. Bouyer, Le Fils eternel •< 
443-450. 
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— La segunda es el motivo de la encarnacion. ^Es esta resultado 
del pecado del hombre, de tal forma que si el hombre no hubiera pe- 
cado Dios no se hubiera encamado, o por el contrario su valor intrin- 
seco y la perfection que aporta a la creation, nos obligan a pensarla 
por si misma (encarnacion absoluta) y sin referencia directa al peca- 
do del hombre (encarnacion relativa)? Santo Tomas y los tomistas se 
inclinaron a la primera opinion, mientras que Escoto y la escuela 
franciscana mantuvieron la segunda 7 . 

— La tercera cuestion es la naturaleza y modo de la redencion o 
la respuesta al Cur Christus mortuus? El protestantismo acentuo el 
aspecto juridico, al radicalizar la idea de justicia, puesta en primer 
piano por San Anselmo, y la necesidad de la satisfaccion de Cristo 
por nuestros pecados. Las ideas de satisfaccion, expiation y sustitu- 
cion vicaria fueron pensadas desde categorias generates de la histo- 
ria de las religiones o del derecho positivo, terminando en una reduc- 
tion naturalista, que convirtieron la gesta amorosa de Dios, entre- 
gando a su Hijo como supremo Don de la vida al mundo, en una 
cuestion de deudas y exigencias, de castigo y venganza. La imagen 
de Dios Padre, exigiendo la muerte del Hijo para recibir una com- 
pensation a su honor ofendido, termino en una degradation de la 
real faz de Dios tal como este aparece en la predication de Jesus 8 . 
La retorica de los siglos xvm y xix llego a limites grotescos, por no 
decir tragicos. La redencion por la sangre, explicada en tales termi- 
nos, aparecia inhumana, indigna de Dios y del hombre 9 . Elio arras- 
tro consigo un rechazo del Dios cristiano y una reaction contra la fi- 
gura de Cristo redentor, para retomar y quedarse solo con el Cristo 
maestro y ejemplo de virtud. 


III. LA CRISTOLOGIA DE LOS FILOSOFOS 

En adelante la historia profunda de la cristologia es la historia de 
la filosofia. Piensan a fondo a Cristo, primero, los metafisicos y los 
moralistas; luego los politicos y los historiadores. Con lo cual esta- 


7 Cf. G. MARTELET, «Sur le probleme du motif de l’Incamation», en H. BOUESSE- 
J. J. LATOUR (ed.), Problemes actuels de Christologie (Paris 1965) 35-80. 

8 Cf. L. RICHARD, Le mystere de la Redemption (Tournai 1959); Y. DE 
MONTCHEUIL, Legons sur le Christ (Paris 1949); J. SOLANO, «E1 sentido de la muer- 
te redentora de NS Jesucristo y algunas corrientes modemas», en EE 20 (1946) 
339-414; ID., «Actualidades cristol6gico-soteriol6gicas», en EE 24 (1950) 43-69; 
B. SESBOUf, Jesucristo el unico mediador, I (Salamanca 1990). 

9 Una antologla de tales textos en F. DE LA TRINIDAD, La redencion por la san- 

gre (Andorra 1961). 
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mos ante una grave y dificil cuestion de principio: (,Es posible escin- 
dir la realidad unica de Cristo y comprenderlo desde la mera razon, 
solo con categorias filosoficas, en la medida en que es objeto mun- 
dano, al margen de su personal pretension de ser revelador del Padre 
y de vivir en reciprocidad de conciencia y de amor con el, al margen 
de su condition objetiva de Dios encamado? Todo lo que hay en el 
mundo pertenece a los mundanos, que somos los hombres. Ahora 
bien, todo lo que aparezca en el mundo, ^debe ser reducido a lo ya 
conocido y a lo que encaja en nuestros conocimientos anteriores o, 
por el contrario, tiene el hombre una originaria capacidad de exten- 
sion, de ensanchamiento y, por consiguiente, de ruptura de los limi- 
tes de su mundo derivada de su propia naturaleza a la vez que de los 
nuevos signos que Dios puede darle? 10 . Estas preguntas remiten a su 
vez a la pregunta metafisica por el mundo: ^Es este un absoluto de 
estructura cerrada y limitada, de tal naturaleza que no puede ser me- 
diation expresiva de otra realidad que por medio de el se dirige al 
hombre? 

La cristologia en adelante queda afectada en su fundamentacion 
y desarrollo por estas cuestiones previas: 

— <(Es posible la revelation de Dios en un mundo que se rige por 
leyes fijas? 

— (, Tiene capacidad el mundo de acoger una iniciativa divina 
para el hombre y de mediarla hasta la conciencia humana? 

— ((Tiene el hombre capacidad para percibir esa revelation divi- 
na y discemir su sentido? 

— ((Que mediaciones pueden semos signos y palabra de Dios: la 
naturaleza, la historia, la persona? 

— Y si es la persona, ((que acreditacion debe tener para que su 
mensaje merezca credito y para que los demas nos sintamos justifi- 
cados y obligados a aceptar su testimonio? 

La cristologia clasica se convierte en adelante en cristologia 
fundamental y las cuestiones de las profecias cumplidas y de los mi- 
lagros realizados serein las centrales 1 1 . La cuestion ya no sera tanto 


10 Este es el criterio del metodo historico ffente al metodo dogmatico: la llama- 
da ley de la analogla, segun la cual nada puede aparecer en la historia que no deba ser 
entendido a semejanza de lo que siempre ha acaecido. El mejor exponente de esta 
metodologia es E. TROELTSCH, Aufsatze zur Geistesgeschichte und Religionssozio- 
logie I-IV (Tubingen 1925); ID., Histoire des religions et destin de la theologie. 
Oeuvres, III (Paris-Geneve 1996). 

11 Desde el comienzo de la era moderna los milagros se convierten en el funda- 
mento primordial de la fe, siendo vistos mas como demostraciones que como signos 
para creer. Pascal es un buen exponente de esta reduction demostrativa. «Los mila- 
gros disciemen la doctrina y la doctrina discieme los milagrosw (P 803). «Los dos 
fundamentos, uno interior y otro exterior: la gracia y los milagros; ambos sobrenatu- 
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que creer de Cristo sino por que creer en Cristo, que garantias tiene 
Cristo para que creamos en el y sobre todo si, ademas de la creacion 
y razon originarias de Dios, existe otro orden nuevo de realidad: el 
de la revelation y el de la fe. ^Que relacion existe entre los dos? Mas 
alia de lo que podamos decir en cada caso particular es sorprendente 
comprobar que el interes de la filosofia por Cristo, que culmina en el 
pensamiento de Hegel, se acrecienta en el momento mismo en que se 
reclama, afirma y consolida la autonomia de la razon u . Esta se va a 
afirmar frente a Cristo, pero no sin Cristo. Aqui seria el lugar para 
hacer una sintesis de la «cristologia filosofica» segun la formula 
creada por H. Gouhier n , cuya elaboration teorica e historica ha 
realizado X. Tilliette 14 y cuyo exponente ultimo es el libro de 
M. Henry, C’est moi la verite. Pour une philosophic du christianis- 
me 15 . En la era modema estamos ante el Cristo de los filosofos. 


IV. DESCARTES Y PASCAL 

Descartes (1596-1650), proviniendo todavia de la Escolastica, 
presenta ya un horizonte nuevo: su preocupacion es ofrecer razones 
para los no creyentes, razones que ellos, aun sin fe, puedan admitir 
como validas. Para convenir con ellos se centra en la naturaleza, la 
razon, la soberania que el hombre puede lograr sobre el mundo (mai- 
tre de la nature), la certeza del conocimiento y la demostracion de la 
existencia de Dios, a la luz de la idea de Infmito que nos precede y 
desde la cual identificamos la finitud. «Tengo en mi mismo la notion 
de lo Infmito antes que la de lo finito, es decir, antes la de Dios que 
la de mi mismo» 16 . La historia de la revelation y de la salvation, los 
hechos positivos, el testimonio de la fe, la persona de Cristo ya no 
estan en su horizonte como objeto directo de reflexion, porque son 
objeto particular de la fe de los creyentes. Sus objetivos primordiales 


rales» (P 805). «Jesus ha verificado que el era el Meslas, pero nunca verificando su 
doctrina sobre la Escritura y las profeclas, sino siempre por sus milagros» (P 808). 
«Uno no habria pecado no creyendo a un Jesus que no hubiera hecho milagros» 
(P 811). «Yo no seria cristiano sin milagrosw, dice San Agustin (P 812). Cf. DS 
3009-3014. 

12 Cf. M. ALVAREZ, «Cristo como exigencia de verdad», en EsTr 32 (1998) 
387-394. 

13 Cf. H. Gouhier, Bergson et le Christ des evangiles (Paris 1961) 173-198. 

14 Cf X. Tilliette, El Cristo de la filosofia (Bilbao 1994); ID., La christologie 
idealiste (Paris 1986); ID., Le Christ des philosophes (Namur 1993); ID., La Semaine 
Sainte des Philosophes (Paris 1992). 

15 (Paris 1996). 

16 R. DESCARTES, Meditaciones metafisicas III (Madrid 1976 p. 14 1). 
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son de naturaleza universal: «Hacemos como duenos y poseedores 
de la naturaleza». «Escuchar la voz de la razon». «Gustaba sobre 
todo de la certeza de las matematicas por la certeza y evidencia que 
poseen sus razones». «Basta juzgar bien para obrar bien» 17 . 

Un cuarto de siglo despues Pascal invierte los planteamientos de 
Descartes, aun siendo filosofo y matematico como el. En tres Pensa- 
mientos seguidos se refiere a el. «Escribir contra los que profundizan 
demasiado las ciencias. Descartes». «No puedo perdonar a Descar- 
tes». «Descartes inutil e incierto» 18 . Para Pascal el hombre no tiene 
solo necesidad de certeza frente a la naturaleza, sino ante todo de 
perdon y de esperanza frente al pecado; ademas de una sustancia o 
cana que piensa, es un ser que siente la soledad y el tedio, que quiere 
el bien pero realiza el mal, que es pecador y necesita perdon. La ex- 
periencia primordial es la de la «miseria del hombre sin Dios» y que 
«la naturaleza esta corrompida». Y por ello la esperanza primordial 
es que haya «un reparador». Lo primero lo sabemos por la naturale- 
za, lo segundo por la Escritura. A Descartes le preocupa ante todo la 
nada de la que sale nuestro ser, mientras que a Pascal le preocupa el 
pecado que sale de nuestra nada 19 . Para el toda la fe consiste en Je- 
sucristo y en A dan (pecado-reparacion). Toda nuestra esperanza se 
funda en que tenemos un «Dios humillado hasta la cruz» y en las pa- 
labras de Cristo: «Yo he pensado en ti en mi agonia; he vertido deter- 
minadas gotas de sangre por ti» 20 . Evidentemente la decision libre 
de Dios, la historia de Getsemani, la forma en que Jesus vivio su li- 
bertad y se acordo de mi no son reducibles a certeza matematica. 
Son hechos, conocidos por testimonies, que apelan a mi libertad, y a 
los que solo puedo responder en la libertad y en el amor. Con Pascal 
asistimos a la recuperacion del Dios de los profetas y de Jesucristo, 
frente al Dios de los sabios y de los filosofos; pero, en cambio, a par- 
tir de el Jesus se convierte en el Jesus de los filosofos. Dios pasara a 
ser el Dios de la naturaleza (deismo). La cristologia quedara en ade- 
lante entre dos abismos: un Dios sin mundo y un Cristo sin Dios. 

En adelante la relacion con Cristo se expresa como admiracion, 
adhesion intelectual, seguimiento moral o entusiasmo utdpico, hasta 
el punto de que no sabemos si esas actitudes completan la fe en el, o 
mas bien la sustituyen y la niegan. El juicio sobre la posicion de los 

17 Discurso del Metodo VI (p.85); I (p.42); I (p.39); III (p.57). 

18 P 76; 77; 78. 

19 Cf. R. DESCARTES, Med. met. II (p. 125). «Yo, es decir una cosa o sustancia 
que piensa». Med. met. Ill (p. 1 43). «Me he separado de Cristo; yo he huido, traicio- 
nado, crucificado». B. PASCAL, Memorial. «La naturaleza esta corrompida - Existe 
un Reparador». P 60. 

20 P 679; 683; 553 (El Misterio de Jesus). 
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filosofos modemos ante Cristo es dificil. Hay lecturas contrapuestas: 
para unos esa especulacion es un redoble que prolonga la fe, ana- 
diendole un complemento de sentido y de racionalidad; para otros la 
relativiza, transpone y sustituye, dejandola sin contenido especifico 
y sin legitimidad historica, es decir, laicizandola. Los elogios a Cris- 
to que veremos en adelante, ^son otra forma de la fe en el como re- 
velador del Padre, emisor del Espiritu y presencializador del Absolu- 
te en la historia, o la manera de expresar con terminos divinos la pe- 
culiar grandeza del hombre Jesus, que revela nada mas que la 
grandeza de todo hombre y corporeiza la universal vocacion de los 
mortales a ser como Dios? 


V. SPINOZA Y LEIBNIZ 

Spinoza (1632-1677) considera a Cristo como el filosofo supre- 
mo, como el superfilosofo, superior a Moises y a los profetas. El es 
la revelacion de la Sabiduria suprema, la boca de Dios, la salvacion 
de los ignorantes. Pero evidentemente es solo primus inter pares. 
Spinoza rechaza la resurreccion y la encamacion. Quiza se quedo del 
lado de un judeocristianismo primitivo para el cual Jesus era el pro- 
feta, el Meslas, y en ese sentido el Hijo de Dios. Es necesario recor- 
dar que en el trasfondo de mucho rechazo de Cristo con su preten- 
sion escatologica esta el proposito de evitar las pretensiones politicas 
de la Iglesia, apoyada en sus pretensiones dogmaticas, resultando ser 
fuente de intolerancia y represion. En el caso personal de Spinoza, 
juegan un papel su condicion de judio expulsado de la Sinagoga y 
con temor a la persecution, a la vez que las guerras de religion que 
dividieron a Europa 21 . Este es un factor que hay que tener en cuenta 
a la hora de interpretar las lecturas de Cristo por la filosofia. El re- 


21 «No creo que ningun hombre haya llegado a tanta perfeccion, que le situe por 
encima de los demas, a excepcion de Cristo, pues a el le fueron revelados los desig- 
nios de Dios que conducen a los hombres a la salvacion, sin palabras ni visiones sino 
inmediatamente; hasta el punto de que Dios se manifesto a los apostoles a traves de 
la mente de Cristo, como en otro tiempo a Moises por medio de una voz aerea. Por 
eso la voz de Cristo, al igual que aquella que oyera Moises, puede llamarse la voz de 
Dios. En este sentido tambien podemos decir que la Sabiduria de Dios, es decir una 
sabiduria que esta por encima de la humana, ha asumido en Cristo la naturaleza Hu- 
mana y que Cristo ha sido la via de salvation [...] De ahi que si Moises hablaba con 
Dios cara a cara, como un hombre con su companero (es decir mediante dos cuer- 
pos), Cristo se comunico mas bien con Dios de espiritu a espiritu». B. SPINOZA, «De 
la profecla», en Tratado teologico-politico I. Cf. Cartas 83-85. Cf., ademas de los 
trabajos de X. Tilliette, A. MATHERON, Le Christ et le salut des ignorants ehez Spi- 
noza (Pans 1971); J. LACROIX, Spinoza et le probleme du salut (Paris 1970). 
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chazo de los dogmas, con la consiguiente relativizacion de la Iglesia 
que ellos proponian, estaba al servicio de la pacificacion social y de 
la tolerancia. Lessing da cuerpo a esta intencion y elabora un proyec- 
to religioso politico con esta esperanza en su obra Nathan el Sabio 
(1779) 22 . Spinoza, con su respeto absolute por la figura de Cristo a 
la vez que con su rechazo absoluto de una pretension divina especifi- 
ca de la fe cristiana fundamentada en la encamacion y resurreccion, 
ha iniciado la secularization fundamental de la persona de Cristo, 
que tendra luego en Kant y Feuerbach su expresion final. Elios son 
los forj adores del postcristianismo: una actitud que reduce para here- 
dar y niega, intentando poseer en clave de razon y moral lo que el 
cristianismo habia afirmado como fruto de la revelacion de Dios y de 
la consiguiente fe del hombre. 

Leibniz (1646-1716) cierra su Discurso de la metafisica con un 
parrafo sobre Jesucristo, que no solo es el final sino al que todo 
orienta, reobrando sobre su reflexion anterior y sobre todo su pensa- 
miento. La tesis que luego explica detalladamente es: «Jesucristo ha 
descubierto a los hombres el misterio y las leyes admirables del Rei- 
no de los cielos y la magnitud de la suprema felicidad que Dios pre- 
para a aquellos que le aman» 23 . Dos categorias son claves para el: 
perfeccion y felicidad. La felicidad es a las personas lo que la perfec- 
cion es a los entes. A lograrlas se orientan el primer principio del 
mundo fisico y el primer designio del mundo moral. Cristo ha dado 
expresion a estas verdades. «Las ha expresado divinamente y de un 
modo tan claro y familiar, que los espiritus mas toscos las han com- 
prendido: por eso su evangelio ha cambiado enteramente la faz de 
las cosas humanas» 24 . 


VI. KANT 

Kant (1724-1804) en su obra La religion dentro de los limites de 
la mera razon (1793) integra la religion dentro del ambito de la mo- 
ral. No digo que la reduzca, pero si la juzga por sus resultados mora- 
les, ya que la fe moral, el atenimiento al imperativo absoluto, la res- 
puesta gratuita a la obligation por si misma y la voluntad buena, son 
las referencias fundantes de su pensamiento. Kant elabora por pri- 
rnera vez una cristologia trascendental: Cristo es la figura empirica 
de un arquetipo etemo, la idea personificada del principio bueno, el 
hombre moralmente perfecto y agradable a Dios, el modelo por ex- 

22 Cf. G. PONS, G. E. Lessing et le christianisme (Paris 1 964) 4 1 5-426. 

23 G. W. LEIBNIZ, Discurso de la metafisica 37 (Madrid 1986) 104. 

24 Ibid. (p. 105). 
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celencia de la humanidad, engendrado por el Padre y amado por el. 
Todo esto es algo que reside en nuestra razon; all! posee su realidad 
objetiva. La descripcton que Kant hace de esa figura tiene como fon- 
do al justo perseguido de Platon, pero sobre todo a Jesucristo, a 
quien sin embargo nunca nombra en clave personal y teologica, sino 
refiriendose a el como fundador del cristianismo. El fue el iniciador 
de esta religion y la realizacion perfecta de sus ideales morales en es- 
tado puro. Pero Kant no pasa de la cristologia trascendental a la cris- 
tologia historica, del ideal del Modelo perfecto y en cuanto tal hijo 
de Dios a la persona concreta de Jesucristo, el Hijo de Dios. De el 
hemos aprendido lo que es posible y necesario al hombre, pero el no 
lo es «absolutamente». El es la expresion de una plemtud necesaria, 
no su realizacion historica personal 25 . ^Es que la filosofia no puede 
dar ese paso sin transgredir sus limites, o es que Kant piensa que tal 
paso no se puede dar por ninguna razon? ^Esa suspension del juicio 
es por fidelidad a los limites de la filosofia o porque la filosofia con- 
sidera que no hay nada m nadie que nos hagan posible pasar del de- 
seo del Infimto personal al reconocimiento de su presencia encama- 
tiva en la historia, no para anulacion del hombre y su razon sino para 
ensancharla, sanarla y plenificarla? «La obra de Kant representa la 
concepcion del gran racionalista que, incluso respetando la fe en 
Dios, da a la simple razon el magisterio sobre las representaciones y 
las practicas religiosas. La sola razon teorica decide legitimamente 
lo que es valido o no. Ella se erige en juez supremo de la verdad y 
ella en cambio no se deja instruir por una realidad divina, que venga 
de mas alia de los limites de la mera razon» 26 . Esta actitud de Kant, 
<^es expresion de una real humildad de la razon o de una insensibili- 


25 Kant seculanza casi todas las categorlas de la cnstologia desde la preexisten- 
cia a la filiacion divma de Cnsto, desde su muerte vicaria a la salvacion Eiabora y 
justifica la necesidad de esta «desmitificacion» en las propias palabras de Jesus Lo 
que el expreso en la envoltura popular y prerracional de aquel tiempo, hoy podemos 
expresarlo sm ella y en el lenguaje moral universal, que serla su verdadero sentido 
«Si se despoja de su envoltura mlstica este modo de representacion animado, que ve- 
rosimilmente era el umco popular para su tiempo, el mismo (su esplritu y su sentido 
racional) ha sido practicamente valido y obligatono para todo el mundo en todo 
tiempo, pues esta lo bastante proximo a cada hombre para que este reconozca en el 
su deber Este sentido consiste en que no hay en absoluto salvacion (Heil) para los 
hombres si no es en el ultimo acogimiento de genuinos pnncipios morales en su in- 
tencion [ ] Un esfuerzo como el presente por buscar en la Escritura aquel sentido, 
que esta en armonla con lo mas santo que ensena la Razon, no solo ha de tenerse por 
llcito sino que ha de tenerse por un deber» I KANT, La religion dentro de los limites 
de la mera razon, II Parte, c 2 (Madnd 1969) 85-86 

26 A VERGOTE, Modermte et christiamsme Interrogations critiques recipro- 
ques (Pans 1999) 143 
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dad para el verdadero sentido de la experiencia religiosa, que se re- 
dobla de imperialismo racionalista? 


VII. LESSING Y ROUSSEAU 

Lessing (1729-1804) comparte con Rousseau (1712-1778) desde 
perspectivas y preocupaciones bien distintas (el uno la razon-el otro el 
sentimiento) la preocupacion por la lejania en que nos quedan la histo- 
na de Cristo, la revelacion y los milagros. No tenemos hechos sino re- 
lates de hechos; no somos testigos presenciales de la revelacion de 
Dios ni del cumplimiento de las profecias y de los milagros de Cristo. 
Estas expresiones son reveladoras: «^Por que no se ha revelado Dios a 
mi como a Moises?», pregunta Rousseau 21 . «Si hubiera yo vivido en 
tiempos de Cristo.. .», dice Lessing 28 . Reclaman inmediatez y expe- 
riencia directa. La distancia a los hechos originadores ha dejado sin 
«espiritu y fuerza» a las pruebas fundadoras, quedando todos los que 
venimos despues remitidos a los testimonies de testimonies de testi- 
monies de otros hombres. La necesidad de la mediacion Humana para 
lafe en Cristo es para ellos el gran obstaculo y el gran escandalo. Re- 
claman ser testigos directos de los hechos y destinatarios inmediatos 
de la revelacion como condicion para creer. Al dejar de ser para ellos 
la Iglesia, con su predication y sus sacramentos, el lugar real de la 
presencia del Cristo vivo, este se convierte en dato particular de un pa- 
sado nebuloso agotado. La fe depende entonces del testimonio de 
hombres que relatan hechos que ellos tampoco vieron. Ahora bien: 

21 «E1 testimonio de los hombres no es en el fondo mas que el de mi misma ra- 
zon y no anade nada a los medios naturales que Dios me ha dado de conocer la ver- 
dad Apostoi de la verdad, t que teneis que decirme de lo que yo no sea juez 7 , Dios 
mismo ha hablado 1 He aqul, en verdad, una gran palabra t Y a quien ha hablado 7 Ha 
hablado a los hombres (,Y por que yo no he oldo nada 7 El ha encargado a otros 
hombres de ofreceros su palabra |Ya entiendo 1 Luego son hombres los que me van 
a decir lo que Dios ha dicho Yo prefenria haber oldo a Dios mismo No le hubiera 
costado mucho mas y yo hubiera estado al abngo de la seduccion El da garantia 
mamfestando la mision de los enviados ^,Como es esto 7 Por los prodigios <,Y donde 
estan los prodigios 7 En los hbros 6 Y quien ha hecho los libros 7 Hombres (,Y quien 
ha visto los prodigios 7 Hombres que dan testimomos de ellos iQue 1 |Siempre testi- 
monies humanos 1 |Siempre hombres que me mforman de lo que otros hombres han 
informado 1 |Cuantos hombres entre Dios y yo'» Emilio o sobre la educacion Profe- 
sion del vicario de Saboya (Pans 1964) 364 Y su respuesta al arzobispo de Paris, 
Christopher de Beaumont «<,Es tan sencillo, tan natural, que Dios haya ldo a buscar 
a Moises para hablar a J J Rousseau?» Ibid , 625 

28 Cf G E LESSING, «Sobre la demostracion en esplntu y fuerzaw, en Escntos 
filosoficos y teologicos (Madrid 1982) 445 
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«Las verdades historicas, como contingentes que son, no pueden 
servir de prueba de las verdades de razon como necesarias que 
son» 29 . 

«Si no tengo nada que oponer historicamente al hecho de que este 
mismo Cristo haya resucitado de la muerte, /,he de aceptar por ello 
como verdadero que ese mismo Cristo resucitado es el Hijo de 
Dios?» 30 . 

«Ese es el repugnante gran foso con el que no puedo por mas que 
intente bien en serio saltarmelo. Si alguien puede echarme una mano, 
hagalo; se lo ruego, se lo suplico. Dios se lo pagara» 31 . 

Sobre ese fondo de admiration por la ftgura historica de Cristo, a 
la vez que de distancia a la confesion eclesial de fe en su divinidad 
etema, encamacion historica y muerte-resurreccion redentoras, apare- 
cen los problemas objetivos que determinaran todo el futuro: la rela- 
tion entre testimonio y confesion, entre historia y dogma, entre he- 
chos particulares de los hombres y verdades absolutas sobre Dios, el 
ser, el sentido de la historia y de la vida humana. Rahner reasume toda 
esta problematica bajo la categoria «trascendencia e historian 32 . Los 
ftlosofos siguientes dejan los problemas clasicos donde estaban y co- 
mienzan a sondear en lo que hace a la historia humana abierta, expec- 
tante y capaz del Absoluto; por tanto, a explorarla como anhelo y 
espera de su revelation o como parabola de su realidad. Las preguntas 
ya no son por los hechos, sino por el fundamento de su posibilidad en 
Dios, en el ser y en el hombre. ^Como tiene que estar constituido el 
ser para que pueda revelar a Dios como Dios? ^Como tiene que ser la 
entrana del hombre para que en un momento dado de de si al maximo 
y sea entrana humana de Dios? fCorno tiene que ser Dios para que 
pueda ser hombre, realizando de manera mas plena su divinidad, tras- 
cendencia y santidad? Con estos interrogantes damos el paso de la 
Ilustracion y el positivismo al idealismo y la ftlosofia especulativa. En 
la fase anterior prevalecio la fascination comparativa entre Socrates y 
Cristo. Ambos aparecian como los paradigmas supremos de humani- 
dad. Desde que Erasmo invoco «Sancte Socrates, ora pro nobis», la 
comparacion no ha cesado. Sin embargo, a los espiritus mas religiosos 
les fire patente la diferencia dentro de la comun grandeza. Rousseau 
afirmo: «Si la vida y la muerte de Socrates son las de un sabio, la vida 
y la muerte de Cristo son las de un Dios» 33 . 

29 Ibid., 447. 

30 Ibid., 448. 

31 Ibid., 449. 

32 Cf. K. Rahner, Curso fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1 989) 106-116. 

33 J. J. ROUSSEAU, o.c., 380. Cf. X. Tilliette, «Socrate et Jesus», Le Christ de 
la Philosophic (Paris 1990) 79-82; «Saint Socrate», en ibid., 82-86. 
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Hasta aqui la cristologia filosofica ha aparecido como una philo- 
sophia Christi, en la que el es sujeto de una predication, mensaje, 
forma de vida ejemplares o eficaces, superior incluso en ese orden a 
otros ftlosofos. En adelante, en cambio, se entendera como philoso- 
phia de Christo. En ella el es objeto para la ftlosofia porque en el se 
suman las antinomias o polaridades a las que la ftlosofia ha dedicado 
siempre su atencion: el Absoluto y la historia, la humanidad y la di- 
vinidad, la positividad y la negatividad, la subjetividad y la alteridad, 
el tiempo y la etemidad, la vida y la muerte, el espiritu subjetivo y la 
comunidad. Todo eso es lo que se ha designado con el termino «idea 
de Cristo». El es valioso mas por lo que es que por lo que ensena. 
Por ello, reaccionando polemicamente contra la actitud de la Ilustra- 
cion que consideran trivializadora de la religion, los ftlosofos si- 
guientes se proponen pensar a Cristo y no solo aprender de el. El 
idealismo aleman ha cumplido esta mision partiendo de unos textos 
biblicos, que hablan del Verbo, del Hijo Encamado y Humillado, del 
Creador con el Padre, del Plenificador, de la Verdad, del Emisor del 
Espiritu, del Reconciliador. Los himnos de Jn 1,1-18; Flp 2,6-11; Ef 
1,3-10; Col 1,13-20 son los fundamentos biblicos para esta refle- 
xion; textos que precisamente la Ilustracion habia descartado. El 
prologo de San Juan juega un papel central en la Introduction a la 
vida bienaventurada de Fichte, que reconoce a Cristo un alcance 
metafisico, ya que el mundo entero adquiere consistencia en su pala- 
bra y por su palabra. A Cristo se debe el conocimiento intimo de la 
union con Dios, esencial en el cristianismo, y que es lo que constitu- 
ye a Cristo en el Hijo unico y primogenito. Siendo el la perfecta re- 
presentation humana del Verbo etemo, nos ha ensenado que en cada 
uno de los hombres el Verbo se ha hecho came 34 . Estas niismas 
perspectivas son incorporadas por Schelling, quien subraya sobre 
todo las dimensiones de historia y libertad 35 . 

El punto cumbre lo encontramos en Hegel, cuyo entero sistema 
esta construido sobre un esquema cristologico. En las primeras etapas 
de su ftlosofia sigue las huellas de Kant pero luego a partir de 1805, 
con el giro especulativo de su ftlosofia, se vuelve contra la Ilustracion 

34 Cf. J. G. FICHTE, Die Anweiseung zum seligen Leben (Hamburg 1970), lec- 
ciones 6, 7 y 10, esp. la sexta y su Apendice. Lo que aqui expone glosando los termi- 
nos del prologo de San Juan (Logos, Verbo, Palabra) tiene su equivalente en lo que 
llama «Autoexposicion de la vida divina», en Sobre la esencia del sabio y sus mani- 
festaciones en el dominio de la libertad (Madrid 1998) 18-30. 

35 Cf W. KASPER, Das Absolute in der Geschichte. Philosophie und Theologie 
in der Spatphilosophie Schellings (Mainz 1965); ID., «Krise und Neuanfang der 
Christologie im Denken Schellings», en EvTh 33 (1973) 366-384. 
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y la correspondiente teologla por considerarlas incapaces o desintere- 
sadas en pensar a Dios. Y eso es lo que el intenta: pensar el Absoluto 
y la historia, el Absoluto como Historia y la historia como Absoluto, 
integrando la negatividad y la kenosis en Dios mismo. Lo esencial del 
cristianismo es la encamacion y la crucifixion del Dios-hombre, la 
afirmacion de la historia y la integration de la negatividad, la afirma- 
cion de que el Absoluto es Jesus, la identification del Logos con este 
hombre, el Verbum Crucis. El sistema de Hegel es fascinador ya que 
muestra como la inteligencia humana puede pensar un Absoluto a 
cuya esencia pertenece la historia y una historia a cuya esencia perte- 
nece el Absoluto, y con ello como la fe y la inteligencia coinciden en 
el limite. Pero a la vez que fascination puede provocar el rechazo to- 
tal, ya que la especificidad de la fe es pensar eso mismo pero no como 
fruto de una necesidad metafisica sino de una libertad personal e his- 
torica, tanto de Dios como del hombre Jesus, puestas en juego no por 
una logica etema sino por el pecado del hombre, de cada hombre, y 
porque la redencion ha tenido lugar por causa de una inderivable deci- 
sion de un sujeto que primero ha pecado y luego puede decir: «Cristo 
ha muerto por mi y para mi». «Cristo cuenta con mi amor y mi cola- 
boracion». «Cristo ha venido a salvar a los pecadores, de los cuales yo 
soy el primero». La teologia quiza no puede aceptar todas las solucio- 
nes de Hegel pero ya no dejara de oir para siempre sus preguntas: que 
significan la encamacion y la cruz para Dios mismo, que significa el 
Espiritu de la comunidad y su relation con la persona de Cristo, como 
se integra el Etemo en el tiempo y como sin etemidad inherente el 
tiempo es un vacio absoluto 36 . 


IX. KIERKEGAARD 

La cristologia filosofica ya no es aceptable sin atender al que fue 
el gran critico del sistema y de la teologia especulativa. Kierkegaard 
(1813-1855) es una altemativa a la raiz de Hegel, presuponiendolo y 
ejercitandose en pensar como el. Su punto de partida es otro: la par- 
ticularidad de Cristo, la presencia del Absoluto como paradoja, el 
instante, el incognito del Absoluto en la historia, la pasion de la exis- 
tencia en la decision volitiva frente a la voluntad de conquista ratio- 
nal, la revelation como lo cualitativamente otro, la contemporanei- 


6 La cristologia contemporanea, en aceptacion o en rechazo, debe a Hegel sus 
impulsos mas innovadores (Barth, Balthasar, Pannenberg, Moltmann, Jiingel, Brito, 
Leonard...). Cf. L. RUMPF y otros, Hegel et la theologie contemporaine (Neu- 
chatel-Paris 1977); E. BRITO, Hegel et la tache actuelle de la theologie (Paris 1979); 
ID., La Christologie de Hegel. Verbum crucis (Paris 1983). 
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dad de Cristo y con Cristo, la inconmensurabilidad entre cristianis- 
mo y mundo, ser cristiano no como admirar, comprender o seguir a 
Cristo sino como un hacerse contemporaneo con el, la infinita dife- 
rencia cualitativa entre Dios y el mundo. Todo esto le lleva a recha- 
zar un «cristianismo logico» de admiradores de Cristo, para reclamar 
una «ejercitacion del cristianismo» en el dolor y en el amor, que son 
de otro orden. Cristo no quiere adoradores ni admiradores sino se- 
guidores de la cruz, no dialecticamente pensada sino vivida como 
aguijon en la propia came. La fe no es una forma incipiente e inma- 
dura de la razon sino nuevos ojos dados por Dios para ver y sentir 
como el. El creyente vive del testimonio pero no por eso es creyente 
de segunda mano; no llega a una autonomia (fundar en su razon la 
realidad) sino a una autopsia (ver por si mismo gracias a la luz de 
Dios que Dios en la fe le otorga) 37 . Hay que leer a la vez la Fenome- 
nologia del espiritu de Hegel y la Ejercitacion del cristianismo de 
Kierkegaard para percatarse de la distancia que separa una «cristolo- 
gia logica» de una «cristologia patetica». Y, sin embargo, vistos a 
distancia de un siglo, quiza Hegel y Kierkegaard no sean irreconci- 
liables: cada cual desde su ladera nos hacen sentir lo que Tilliette ha 
llamado la necesaria destination filosofica de la cristologia y la in- 
evitable destination cristologica de la filosofia 38 . Kierkegaard pone 
sus ojos en la indeducible realidad del Cristo muerto y resucitado, a 
quien confiesa como Dios encamado en tiempo y mundo, mientras 
que Hegel, partiendo de la cruda y desnuda realidad del Crucificado, 
pregunta como estan constituidos Dios y el mundo para que Dios 
tenga historia y pueda «morir», para que el Espiritu suscite la comu- 
nidad y vivifique la carne, para que la came del hombre sea para 
siempre la mediation realizadora de Dios, puesto que el Hijo existe 
para toda la etemidad encamado y por tanto el Padre y el Espiritu 
solo son ya divinos en la medida en que son humanos, porque lo son 
en relation con el Hijo que perdura para siempre hombre. 

En conexion con el pensamiento hegeliano y heredando ideas de 
la ortodoxia luterana surgieron en el siglo xix las llamadas «cristolo- 

37 Kierkegaard, como si quisiera sintetizar sus fundamentos y diferencias con 
Hegel, cierra asi sus Migajas filosdficas o un poco de filosofia (Madrid 1997) 113: 
«Aqui se ha supuesto un nuevo organo: la fe; y un nuevo presupuesto: la conciencia 
de pecado; una nueva decision: el instante, y un nuevo maestro: Dios en el tiempo». 
Cf. ID., Obras y Papeles de Kierkegaard I. Ejercitacion del cristianismo (Madrid 
1961); III. Los linos del campoylas aves del cielo (1963); IV-V. Las obras del amor 
(1965); VI. El concepto de la angustia (1965); VII. La enfermedad mortal o de la de- 
sesperacion y el pecado (1969). Cf. F. TORRALBA, «Cristologia de Kierkegaard», en 
Rev. Catalana de Teologia XX/ 1 (1995) 103-153; F. BOUSQUET, Le Christ de Kier- 
kegaard. Devenir chretien par passion d’exister (Paris 1999). 

38 Cf. X. TILLIETTE, La christologie idealiste (Paris 1986). 
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gias kenoticas» en las escuelas de Giessen y de Tubinga, luego en 
Inglaterra y finalmente en Rusia (Thomasius, Gess, Fairbaim, Char- 
les Gore, Frank Weston, Boulgakov...). Llevaron la idea de la keno- 
sis o humillacion de Cristo hasta el limite afimiando: que el Verbo se 
despoja de su manera de ser divino; que renuncia libremente a los 
atributos propios de la Trinidad economica (omnipotencia, omnis- 
ciencia, omnipresencia); que pierde la conciencia de su divinidad, y 
que la ira recuperando progresivamente. Aqui es donde hay que dis- 
tinguir entre una inmutabilidad metafisica propia del ser divino y 
aquella mutabilidad que puede afectar a Dios como ser personal, ya 
que el amor puede llevarle hasta el extremo limite del otro, compe- 
netrarse con el, padecer su dolor y existir compartiendo su derelic- 
cion. Esta compenetracion con el hombre, y, en tal sentido, mutation 
personal, es lo que afirma el NT de Cristo, pero no una mutation 
metafisica con perdida de su identidad o una mutation logica con 
perdida de su conciencia divina 39 . El Credo une como esenciales e 
inseparables dos articulos: el «Deus immutabilis» y el «Verbum in- 
camatum et passum». 


X. SCHLEIERMACHER 

Schleiermacher (1768-1834), contemporaneo de Hegel, inicia 
una cristologia en clave de conciencia para mostrar la divinidad de 
Jesus a partir de su humanidad. Cristo es el hombre en quien la cer- 
cania y el sentimiento de dependencia respecto de Dios eran absolu- 
tes. Autoconciencia y conciencia de Dios coincidian, y en eso con- 
sistia su divinidad a la vez que su diferencia respecto de los demas 
hombres con los que comparte la misma naturaleza. Era igual a ellos 
aun cuando no tuviera pecado, porque el pecado no pertenece a la 
naturaleza del hombre sino que debemos comprenderlo como una 
perturbacion y trastomo. La tesis del parrafo 94 dice: «E1 redentor es 
igual a los demas hombres, ya que tiene la misma naturaleza que 

39 Cf. P. HENRY, «Kenose», en DBS V (1957) 7-161; A. M. RAMSEY, From 
Gore to Temple (London 1960); M. N. GORODETZKY, The humiliated Christ in mo- 
dern Russian Thought (London 1938); L. BOUYER, Le Fils eternel..., 458-465. La 
caballstica judia ha hablado de una «contraccion y retraccion de lo divino» y algunos 
filosofos han pensado la creacion como una retirada de Dios para que aparezca el 
mundo, como se retira el mar para que aparezca la tierra. En ese contexto han Uegado 
a hablar de una triple kenosis de Dios: en la Trinidad, en la creacion, en la encar- 
nacion. Cf. G. SCHOLEM, Die jiidische Mystik in ihren Haupstromungen (Zurich 
1957); M. Tareev (1866-1934), Grundlagen des Christentums I-IV (1908-1910); 
S. BOULGAKOV, La Sagesse divine et la theantropie I-III (Paris 1943-1945); 
M. BLONDEL, L 'Eire et les etres (Paris 1963) 208. 
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ellos, pero es distinto de todos por la potencia constante de su con- 
ciencia de Dios, que es lo que en el constituye su propio ser divino 
(welche tin eigentliches Sein Gottes in ihm war)» 40 . El anticipa la 
afirmacion hoy repetida por todos de la encamacion como la consu- 
macion de la creacion y de la redencion como la consecuencia de la 
alianza. 


XI. LA CRISTOLOGIA DE LOS HISTORIADORES 

A partir de la mitad del siglo xix la cristologia toma un nuevo 
giro: se convierte en cristologia mltica con Strauss y en pura cristo- 
logia histdrica con Renan, con todo lo que posteriormente sera la 
Leben-Jesu-Forschung. D. F. Strauss (1808-1874) forma parte de 
aquellos lectores para quienes Hegel no es la consumacion sino la 
consuncion del cristianismo. Feuerbach primero y luego Marx diran 
que alii la teologia queda reducida a antropologia o metafisica. 
Strauss en la misma linea mostrara que Jesus debe ser considerado 
como el portador de una verdad etema sobre el hombre, la expresion 
empirica de una idea innata en la razon humana universal: la deihu- 
manidad (mito). El cristianismo es en este sentido la religion de 
la humanidad, la del Dios hecho hombre o del hombre hecho Dios, 
que para el es lo mismo. D. F. Strauss con su Vida de Jesus (1835) 41 
y L. Feuerbach con La esencia del Cristianismo (1841) han conclui- 
do la secularization tanto del cristianismo como de la persona de 
Cristo, iniciadas en Spinoza y Kant. La Vida de Jesus de Renan 
( 1 863), pese a su inmensa popularidad, revela una actitud, entre ludi- 
ca y cinica, que no resiste el analisis historico ni filosofico 42 . Mas 
tarde Hamack con su Esencia del cristianismo (1900) quiere recupe- 
rar la figura del Jesus galileo, exponente realizador de la idea del 
Reino de Dios en el mundo. Su evangelio tiene como centro a Dios 


40 F. SCHLEIERMACHER, Der christliche Glaube. Parr. 94 (Berlin 1960, II, 
94-98). 

41 El hace una relectura de esta biografia en Vida de Jesus para el pueblo ale- 
man ( 1 864) con un manifiesto conclusivo de ambas: El Cristo de la fey el Jesus de la 
historia (1865). Recogiendo este titulo escribe su obra M. KAHLER, Der sogenante 
historische Jesus und der geschichtliche biblische Christus (Leipzig 1892-Miinchen 
4 1969) que da origen a la distincion entre Historic (hechos, facticidad, particulari- 
dad) y Geschichte (signification, universalidad, existencia) utilizada por Bultmann, 
quien toma tambien de Strauss los presupuestos para su programa de «desmitologi- 
zacion del NT». 

42 Cf. J. M. LAGRANGE, La Vie de Jesus d’apres Renan (Paris 1921); ID., Loisy 
et le modernisme a propos des «Memoires» (Paris 1933) 13; F. PEREZ GUTIERREZ, 
Renan en Espaha (Madrid 1988). 
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Padre y el valor infinito del alma humana. Segun Hamack el evange- 
lio habla del Jesus predicador, pero no incluye ninguna cristologla, 
es decir afirmaciones de Jesus sobre si mismo, su condition divina o 
su relation consustancial con Dios. Para el hay un hiato insuperable 
entre el Jesus predicador (evangelios) y el Jesus predicado (dogma 
de la Iglesia) 43 . Con intention de superar esta escision escribe A. 
Loisy (1857-1940) su pequeno «libro rojo», El evangelioy la Iglesia 
(1902), que desencadeno la afirmacion y rechazo de un conjunto de 
ideas, identificadas como «modemismo». A el responden dos docu- 
mentos de la autoridad eclesiastica que lo identifican, sistematizan y 
declaran no solo inconciliable con la fe cristiana, sino amenazador 
de sus fundamentos: el Decreto del Santo Oficio Lamentabili, del 3 
de julio de 1907, y la enciclica de San Pio X Pascendi, del 8 de sep- 
tiembre de 1907. En ellos se condenan las afirmaciones de los mo- 
dernistas sobre la revelation como autoexpresion de las pro- 
fundidades de la conciencia colectiva, su afirmacion de que Jesus no 
tuvo conciencia mesianica y filial, su interpretacion de la satisfac- 
tion vicaria universal de Cristo como invention paulina ajena al ver- 
dadero cristianismo 44 . Son los unicos documentos del magisterio 
eclesiastico sobre temas cristologicos de la era modema, ya que los 
esquemas cristologicos preparados en el Concilio Vaticano I no lle- 
garon a discutirse y promulgarse 45 . 

La obra de A. Schweitzer, De Reimarus a Wrede. La investiga- 
tion sobre la vida de Jesus (1906-1913) es memoria y acta de de- 
finition de la cristologia liberal-positiva: todos los intentos de es- 
cribir una vida de Jesus al margen del testimonio de los evangelios, 
terminaban o bien reduciendo a Jesus a un judio de su tiempo en las 
multiples formas que el judaismo ofrecia entonces (fariseo, saddiq, 
hasid, esenio, escriba, profeta, apocaliptico, cinico, carismatico...) 
o bien convirtiendolo en una figura anticipadora de lo que seran los 
ideales de cada generation, es decir, en un autorretrato de nuestro 
yo ideal; por tanto en una figura de nuestros deseos (el buen bur- 

43 Cf. A. VON HARNACK, Das Wesen des Christentums (Leipzig 1900-Munchen 
2000). Ed. cast, en 2 vols. (Biblioteca Sociologica Intemacional; Barcelona 1904). 

44 Cf. DS 3427-3428; 3475-3500. 

45 Hay otros documentos del magisterio relativos a interpretaciones cristologi- 
cas deficientes (1874: Pio IX sobre la doctrina de A. Gunther respecto del Verbo en- 
camado; 1887: Santo Oficio sobre Rosmini; 1919: Proposiciones sobre la ciencia de 
Cristo) y enciclicas papales cristologicamente significativas (1925: Pio XI, Quas pu- 
mas, sobre la realeza de Cristo; 1931: Pio XI, Lux veritatis, en el aniversario del 
Concilio de Efeso; 1943: Pio XII, Mystici Corporis, sobre la Iglesia cuerpo mistico 
de Cristo; 1951: Pio XII, Sempiternus Rex, aniversario del Concilio de Calcedonia; 
1956: PlO XII, Haurietis aquas, sobre la devocion al Corazon de Jesus). Pueden ver- 
se en B. XlBERTA, Enchiridion de Verbo Incamato (Matriti 1957) 749-764. 
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gues liberal, socialista, utopico, revolucionario, ecologista), que 
poco tiene que ver con el Jesus real. El libro de Schweitzer es, a la 
vez que elogio, la oration funebre a esa figura de Jesus construida 
por el racionalismo y el liberalismo bajo capa de ciencia histori- 
ca 46 . El llamado Jesus historico es lo que la ciencia alcanza a saber 
de Jesus en cada epoca con la correspondiente imagen que se forma 
de el; es un constructo cientifico, incomparable con el Jesus con- 
crete, real, que enseno y murio. La utilization filosofica, moral-po- 
litica, de su figura se revelo como un fiasco. Cristo desborda siem- 
pre los «usos» humanos que se hacen de el; quiebra todos los es- 
quemas. No es posible escribir una biografia, en el sentido 
genetico, crltico y cientifico modemo; la unica posible son los 
evangelios, dijo el P. Lagrange, y todas las que se escriban tienen 
que edificar sobre ellos 47 . Elay que distinguir siempre lo que es 
historia real en Jesus, los presupuestos metafisicos de su existencia 
como Hijo encamado, la signification moral de su ejemplo, la re- 
percusion polltica de su movimiento y la permanente fuerza reli- 
giosa, escatologica o utopica tanto de su vida y doctrina como de su 
muerte y resurreccion, de los sistemas particulares que integran esa 
significacion en un modelo teorico y en un programa de action. El 
cristianismo se funda sobre los hechos relatados (evangelios escri- 
tos), sobre la interpretacion de su persona (tradicion del testimonio 
apostolico) y sobre la fe vivida de los creyentes (Iglesia actual), no 
sobre un sistema que construye teoricamente su figura, ni sobre una 
ideologia que muestre su eficacia funcional al servicio de otras 
causas. 


XII. LA CRISTOLOGIA DE LOS POETAS 

La teologia ha reconocido el valor que el pensamiento humano 
puede tener para el cristianismo y ha integrado lo que los historiado- 
res, antropologos, filologos y sociologos, incluidos los no creyentes, 
han aportado al conocimiento de Cristo. Junto a ellos ha habido otras 
voces que le han dicho mejor, en la medida en que le han pensado 
con palabra nueva y cantado en himnos, continuando al NT donde 
las afirmaciones supremas sobre Cristo vienen dadas en textos him- 
nicos con funcion liturgica. Son los poetas. En la era modema hay 
una cristologia poetica, que el teologo tambien debe integrar. Solo 

4 * Cf. G. Bornkamm, Jesus de Nazaret (Salamanca 1983) 13-14. 

«La unica Vida de Jesucristo que se puede escribir son sus Evangelios: el 
ideal esta en hacerlos comprender lo mejor posible». J. M. LAGRANGE, El Evangelio 
de Nuestro Sehor Jesucristo (Barcelona 1942) 2. 


340 P.II. La presencia e interpretation de Cristo en la Iglesia 

citare unos nombres de nuestro horizonte europeo occidental: 
Holderlin y Jean Paul Richter en Alemania, Hopkins y Oscar Wilde 
en Inglaterra, Peguy y Verlaine en Francia, Unamuno en Espana. 
Diez meses antes de su muerte (1888) concluia asi Hopkins su poe- 
ma: «Que la naturaleza es un fuego heraclitiano y del consuelo de la 
resurreccion». 

«En un fulgor, al son de trompeta, 
soy de un golpe lo que Cristo ya es, ya que el fue lo que yo soy y 
este donnadie, burla, trasto roto, remiendo, viruta, sera inmortal diamante; 
es diamante inmortal» 48 . 


XIII. LA CRISTOLOGIA EN EL SIGLO XX 

En el siglo xx hemos asistido a las ultimas relecturas filosoftcas 
y espirituales de Cristo por Blondel en un sentido 49 y por H. Berg- 
son en otro. Este ultimo ve en Jesus al iniciador de la religion dina- 
mica y realizador de aquel amor a Dios y al projimo que tiene en los 
misticos sus exponentes consumados. Cristo es el supermistico 50 . 

En clave existencial lo ha reinterpretado R. Bultmann (1884- 
1976) con su libro Jesus (1926), donde disjunge hecho y sentido, 
quedandose con la signification de Jesus en su autenticidad, obe- 
diencia, decision y justicia, separandolas de los hechos de su histo- 


48 G. M. Hopkins, Poemas completos (Bilbao-Deusto 1988) 182. Cf. 
O. GonzAlez DE Cardedal, Caatro poetas desde la otra ladera. Prolegomenos 
para una cristologia (Madrid 1996). 

4<> Blondel une en sus escritos el sentido metafisico de los Padres griegos con la 
experiencia de los misticos modemos, al hablar de Cristo como «vinculo» ontologico 
de la realidad y unificador de nuestras conciencias. Es el autor que mas perspicaz- 
mente ha mostrado como filosofo los presupuestos y la significacion antropologica 
de la revelacion divina, ha analizado la psicologia de Jesus, y ha reclamado el cristo- 
centrismo. «Jesus, persona divina, ha tornado personalmente en el, no solamente una 
naturaleza humana, sino la naturaleza humana. El simpatiza, se identifica con las 
conciencias de nuestras personas humanas. Doble aspecto solidario: porque nuestras 
personas son, el es hombre verdadero; pero nuestras personas, nuestras conciencias 
humanas no son nada mas que porque en su fondo se apoyan, se esclarecen, en la 
persona divina de Jesus. No podria haber Hombre-Dios si no hubiese hombres-hom- 
bres». Carta a Wehrle, en R. MARLE (ed.), Au coeur de la crise moderniste (Paris 
1960) 240. M. BLONDEL, Lettres philosophiqites (Paris 1961) 227-244; Id., Histoire 
et Dogme, en Les premiers ecrits (Paris 1956) 149-228; Id., La Action (1893) (Ma- 
drid 1996). Cf. X. Tilliette, «M. Blondel et la controverse christologique», en 
D. DuBARLE (ed.), Le modernisme (Paris 1980) 129-160. 

50 Cf. H. BERGSON, Las dos faentes de la moral v de la religion (Buenos Aires 
1962) 237-239. 
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ria, narrados por los evangelios, que segun el no podemos conocer 
porque no tenemos fuentes historicamente utilizables, ya que todas 
derivan de la vida y necesidades de la Iglesia; ni debemos atenemos 
a los hechos como pruebas, ya que ello supondria sustituir la fe por 
la razon, y esto seria el equivalente de sustituir la fe por las obras (ra- 
dicalizacion gnoseologica de la tesis luterana de la justification). 
Kasemann, Bomkamm, Ebeling, Fuchs y otros discipulos reacciona- 
ron contra esta tesis afirmando: 

— Que partes esenciales de la historia de Jesus son recuperables, 
aun actuando con las mas duras exigencias historico-criticas. 

— Que las comunidades primitivas dieron importancia a esa his- 
toria del Jesus terreno, a su muerte en la cruz y a la experiencia ates- 
tiguada de la resurrection, por lo cual redactaron los evangelios. 

— Que consiguientemente la historia del Jesus terrestre es 
constitutiva e indispensable para la fe en el Cristo glorificado de la 
comunidad 51 . 

Los exegetas posteriores, tanto protestantes como catolicos, si 
bien en manera distinta, han proseguido su esfuerzo por recuperar 
las ipsissima verba (J. Jeremias), los ipsissima facta (F. Mussner), la 
ipsissima mors (H. Schumann) de Jesus, hasta llegar a su propia 
conciencia. Si bien el ultimo fundamento de la fe actual en Cristo es 
la action del Espiritu Santo, mediado por la transmision apostolica y 
la vida de la comunidad, sin embargo el primer fundamento es la 
propia palabra y persona de Cristo. La Iglesia es mediation desde el 
para nosotros y desde nosotros hacia el; pero el comienzo y el fin es 
Cristo mismo. Cada creyente debe poder decir como el Apostol: «Yo 
se de quien me he fiado» (2 Tim 1,12). En este sentido la exegesis 
del ultimo medio siglo ha cumplido una admirable labor y servicio a 
la cristologia. Mas alia de la diversidad de hipotesis interpretativas 
se ha dibujado una concordancia plena en lo esencial. De esta forma 
ha sido una ayuda para el creyente, si bien el acto de fe es estricta- 
mente personal, porque ninguna razon ahorra el ejercicio de la liber- 
tad, ni ninguna prueba previa anticipa el dolor de la existencia en 
busqueda o el gozo de la existencia creyente. 

En este siglo han tenido lugar diversas formas de recuperation 
teologica de Cristo. La primera, en el orden estrictamente teologico, 
la realizan Karl Barth (1886-1968) y la teologia dialectica frente a la 
lectura liberal de Hamack. Se reconstruye una cristologia descen- 
dente, que parte de la Trinidad y vuelve a la Trinidad. Barth ve a 
Cristo en tres tiempos sucesivos: 


51 Cf. la conferencia programatica de E. KASEMANN, dada en la reunion de los 
antiguos alumnos de Marburg (20/10/1953): «Das Problem des historischen Jesus», 
en Exegetische Versuche und Besinnungen, I (Gottingen 1970) 187-213. i , 
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1 . El Senor como siervo. «Que Jesucristo es verdadero Dios se 
muestra en su camino hacia la extrana lejania (in die Fremde), en la 
que el, el Senor, se convirtio en esclavo». 

2. El siervo como Senor. «Jesucristo el Hijo de Dios, es tam- 
bien el Hijo del hombre, que precisamente en cuanto siervo, es ele- 
vado a Senor». 

3. El verdadero testigo. «Jesucristo tal como nos es atestiguado 
en la Escritura es la unica Palabra de Dios que tenemos que oir, a la 
que en vida y en muerte nos tenemos que entregar y obedecer». 

Asi quedan los tres capitulos de su cristologia: «La obediencia 
del Hijo de Dios»; «la elevacion del Hijo del hombre»; «la gloria del 
Mediador» 52 . 

En la linea de Barth hay que situar a Balthasar (1905-1987) que 
con su trilogia nos ha ofrecido una estetica, una dramatica y una 16- 
gica teologica, a cada una de las cuales corresponde una cristologia. 

— En la primera, alejandose del idealismo de Kant-Hegel (Be- 
griff), se orienta a la luz de Goethe con su afirmacion de la primacia 
de la figura (Gestalt) sobre el pensar y de la necesaria perception di- 
recta del mundo. Cristo es la figura defmitiva de la revelacion que 
hay que oir, ver, tocar y percibir, como se acoge la figura de un hom- 
bre, el talle de un arbol, la obra de arte, el rostro de la persona amada 
(cristologia estetica). 

— Ella, acogida con su luz propia y no usada o dominada, es ga- 
rantia de su propia verdad y credibilidad, como lo son la belleza, el 
amor, la persona del otro. Cristo es una libertad en acto, una historia 
de relacion con los hombres, un don del amor entregado dentro de un 
mundo de violencias encontradas. El se da, asumiendo la came que 
esta bajo el pecado y es resultado de una historia de violencia. Reali- 
za su libertad como solidaridad en representation y sustitucion, en 
don y suplica por nosotros. Revela su persona realizando su mision 
de servicio y expresando la belleza suprema de su forma en el desga- 
rro y deformation de la cruz, que muestra las consecuencias reales 
del pecado (cristologia dramatica). 

— Una vez que hemos contemplado la figura y hemos entrado en 
el movimiento intemo de su libertad entregada, podemos oir su pala- 
bra y preguntamos como se entreteje la palabra divina con la huma- 


52 Cf. K. Barth, KD IV/1, 171; IV/2, 1; IV/3, 1. La tesis con la que se inicia el 
parrafo 32 hace la siguiente afirmacion programatica: «La doctrina de la election es 
la suma del evangelio, porque esto es lo mejor que jamas puede ser dicho y oido: que 
Dios elige al hombre y, por consiguiente, tambien es para el el que en libertad le 
ama. Esta fundada en el conocimiento de Jesucristo, porque el es en unidad el Dios 
que elige y el hombre elegido». KD II/2, 1. Cf. D. BONHOEFFER, l Quien es y quien 
fue Jesucristo? Su historia y su misterio (Barcelona 1971). 
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na, la logica del Etemo con la de los pecadores. El Verbum se hizo 
caro, pero earn peccati, came de pecado. Esa Palabra esta destinada 
a todos los hombres. Su universalization y personalization, interio- 
rizacion e interpretation quedan confiadas al Espiritu que da testi- 
monio del Hijo y conduce al Padre (cristologia logica) 53 . 

Rahner (1904-1984) prolongando los empenos del idealismo ale- 
man, de Schleiermacher, de la cristologia protestante de este siglo, de 
Santo Tomas, de San Ignacio y de la mejor herencia patristica, ha re- 
pensado la cristologia a partir de la encamacion. Ella es la expresion 
suprema de la creation, en cuanto acto de Dios que gesta una realidad 
otra que el y en la que el a su vez es; en la que suscita una libertad con 
la que el otro surge autonomo y en la que el se da a si mismo hasta el 
limite. En su articulo clasico «Para una teologia de la encamacion», 
repensando teologicamente Jn 1,14, ha analizado las condiciones de 
posibilidad en Dios (A.6yocg), en la historia (eyEvexo) y en el hombre 
(aapq) para que se de la encamacion. En medio de todo ello ha repen- 
sado al hombre como abertura trascendental hacia un Absoluto que le 
saiga al encuentro reconciliador en la historia. Esa esperanza de oir la 
Palabra con sus oidos y de ver a Dios con su came (Job 19,26), que 
postula una antropologia trascendental, es la que anuncia el evangelio. 
No hay una deduction teorica desde la cual se acepten los hechos po- 
sitivos, sino, a la inversa, desde la confesion de los hechos se piensa 
su posibilidad. Asi aparece la correlation entre posibilidad y factici- 
dad, entre trascendencia e historia, que muestra la legitimidad de la fe 
en Cristo. Rahner ha ofrecido tambien una triple cristologia: 

— trascendental (la que piensa los fundamentos de posibilidad 
para que la encamacion no aparezea como un hecho extrinseco, ex- 
trano o insignificante para la vida humana), 

— dogmatico-sistematica (la que piensa y sistematiza los con- 
tenidos concretos de la revelacion y del dogma), 

— existential (la que explicita la fecundidad espiritual, santifica- 
dora de la historia, persona, misterios, exigencia, gracia y promesa 
de Cristo). Pero esto es solo un aspecto de la riqueza de matices, 
formulas e intuiciones cristologicas de Rahner 54 . 


53 H. U. VON Balthasar, Gloria. Una estetica teologica I-VII (Madrid 
1986-1989); Teodramatica I-V (Madrid 1990-1997); Teologica I-III (Madrid 
1997-1998). Epilogo (Madrid 1998). Cf. M. Giovanni, La cristologia trinitaria di 
H. U. von Balthasar. Gesu Cristo pienezza della rivelazione e della salvezza (Brescia 
1997). 

54 Los articulos fundamentales para la cristologia, ademas de los que aporto al 
LTK y a SM, son los de ET, 14 volumenes (7 traducidos al espanol): «Problemas ac- 
tuates de cristologia» (I, 169-222); «Etema signification de la humanidad de Jesus 
para nuestra relacion con Dios» (II, 47-60); «Sobre la teologia de la celebration de la 
navidad» (III, 35-46); «Para la teologia de la encamacion)) (IV, 139-158); «La cristo- 


344 P II La presenaa e interpretacion de Cristo en la Iglesia 


Junto a la cristologia academica hay que nombrar aqui otros li- 
bros, que a lo largo de este siglo han sido decisivos en la Iglesia ca- 
tolica para la recuperacion vivida a la vez que pensada de Cristo Eli- 
jo cinco nombres slmbolo de esa recuperacion religiosa de Cristo 
Elios han mostrado lo que significa la configuracion efectiva del ser 
y de la persona del creyente con la realidad de Cristo intimamente 
conocida e histoncamente convivida Son C Marmion, Jesucnsto 
vida del alma (1917) y Jesucristo en sus misterios (1919), O Casel, 
El misterio del culto cristiano (1935), K Adam, Cristo nuestro her- 
mano (1936), R Guardim, El Senor (1937), E Mersch, La teologia 
del cuerpo mistico de Cristo (1949) 

En el protestantismo, W Pannenberg (1928) bajo el mflujo de 
Hegel yj Moltmann (1926) dejandose lnfluir por E Bloch, han lle- 
vado a cabo una fundamentacion escatologica de la cristologla En 
Cristo se da una onentacion hacia el futuro absoluto y su histona fue 
vivida y contada en el contexto de la apocallptica que unla principio 
y fin del mundo, sentido de la histona, vemda del Mesias y resurrec- 
cion de los muertos En Cristo tenemos una prolepsis del futuro y 
con ella la clave para entender el sentido de la histona universal La 
resurreccion desvela el sentido de la histona desde el final, acredi- 
tando la divimdad de Cristo que reobra as! sobre su existencia ante- 
rior Su divimdad es establecida y completada en la histona, con la 
que Dios mismo es completado y consumado como Dios E Jungel 
(1934) ha prolongado la herencia de Barth comprendiendo el ser de 
Dios desde la cruz de Cristo La herencia idealista sigue latiendo 
aqui, y el juicio sobre estos autores depende en ultima mstancia del 
juicio que se emita sobre la dialectica de Lutero y sobre el valor teo- 
logico del pensamiento de Hegel 55 

Otra expresion sigmficativa de la cnstologia en nuestro siglo es 
la teologia de la hberacion con G Gutierrez, L Boff y J Sobrmo 
como maximos exponentes Es el suyo un generoso mtento por ex- 
plicitar teonca y practicamente la dimension mesiamca esencial al 
cnstiamsmo no se puede anunciar la vida sin denunciar a la vez la 


logia dentro de una concepcion evolutiva del mundo» (V, 181-220), «Ponderaciones 
dogmaticas sobre el saber de Cristo y su conciencia de si mismo» (V, 221-246), 
«Mistenos de la vida de Jesus» (VII, 135-220) Ademas «Jesucnsto», en Curso fun 
damental sobre la fe 216-374 Una vision genetica, smtesis de su cnstologia y bi- 
bliografla, en E MAURICE, La chnstologie de Karl Rahner (Pans 1995) 

55 Cf W PANNENBERG, Fundamentos de cristologia (Salamanca 1974), ID , TS 
II (Madrid 1996), J Moltmann, Teologia de la esperanza (Salamanca 1969), ID , 
El Dios cruciflcado (Salamanca 1977), ID , El Cammo de Jesucristo Cnstologia en 
dimensiones mesiamcas (Salamanca 1993), E JUNGEL, Dios misterio del mundo 
(Salamanca 1984), E BLOCH, El principio esperanza I (Madrid 1977), II (Madrid 
1979), III (Madrid 1980) 
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muerte y los poderes que la contradicen, sm analizar las situaciones 
que generan muerte a la vez que las condiciones de posibihdad para 
el anuncio del evangeho y para la realizacion de sus exigencias Las 
dos categorias fundamentales de la teologia de la hberacion son la 
praxis como lugar real de la verdad concreta y los pobres como des- 
tmatanos pnvilegiados del evangelio La cristologia de la hberacion 
intenta traducir con reahsmo la intencion contemda en las expresio- 
nes bibhcas sobre la «redencion» El hombre sufre multiples cautivi- 
dades, pobrezas, soledades, y de todas ellas tiene que ser redimido 
El evangeho no puede anunciarse en un vacio de realidad histonca 
porque el hombre no es escmdible y porque todo el es hijo de Dios, 
llamado a la plemtud de la vida y a la hbertad de la fihacion El 
anuncio de la salvacion de Dios no suplanta las necesanas hberacio- 
nes que el hombre debe llevar a cabo con sus propios medios, m tie- 
ne en si de antemano los saberes o mediaciones culturales, economi- 
cas y politicas, con cuya articulacion se realiza Aqui entra en dialo- 
go con quienes tienen la competencia de esas reahzaciones humanas, 
lluminandolas y corngiendolas, ensanchandolas y colaborando con 
ellas 56 Si todas las hberaciones historicas son necesanas, ninguna 
sm embargo es capaz de llegar a la raiz del mal que esta en el cora- 
zon del hombre el pecado fundamental La victoria sobre el, su de- 
sarraigo, el perdon, la reconcihacion y la recreacion del hombre son 
pura gracia y pura justificacion de Dios Tambien aqui las obras de la 
fe son necesana consecuencia, no necesano presupuesto de la justifi- 
cacion del pecador La gracia y perdon de Dios preceden, acompa- 
nan y siguen a la accion hberadora del hombre 57 En conexion con 

56 Cf G GUTIERREZ, Teologia de la hberacion del hombre (Salamanca 1973), 
L BOFF, Jesucristo y la hberacion del hombre (Madrid 1981), J SOBRINO, Jesucns- 
to liberador Lectura historico-teologica de Jesus de Nazaret (Madrid 1991), Id , La 
Fe en Jesucnsto Ensayo desde las victimas (Madrid 1999) Cf CONGREGAClbN 
PARA LA DOCTRINA DE LA Fe, Instruccion sobre algunos aspectos de la «Teo!ogia 
de la hberacion» (Roma 1984), ID , Instruccion sobre «La libertad cristianay la li 
beracion» (Roma 1986) 

57 Cf A GONZALEZ, Teologia de la praxis Ensayo de una teologia fundamen 
tal (Santander 1999) El autor define asi su proposito «Este no es un libro sobre la 
teologia de la hberacion (TL) Es un libro escnto tras la TL, buscando una salida a la 
crisis que esa teologia ha sufndo y en la que nos ha dejado Para hacerlo es necesano 
reconocer no solo los errores, smo tambien la herencia valiosa de los anos pasados 
Anos de entrega, de generosidad y de autentico testimomo heroico de la fe Anos en 
que la teologia aprendio lecciones que dificilmente podra olvidar en el futuro Desde 
el punto de vista mtelectual el concepto de praxis y la perspectiva del pobre represen- 
tan dos categorias centrales, formuladas magistralmente por G Gutierrez, que per- 
manecen en el centra del proyecto teologico que exponemos en los siguientes capitu- 
los Sm embargo esas categonas no sirven como critenos para medir la revelacion de 
Dios Al contrano el Dios que se revela transforma radicalmente nuestra praxis y les 
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esta perspectiva hay que situar los intentos de dialogo con el judals- 
mo despues de la Shoa y Auschwitz y su lectura exclusivamente pro- 
fetica o mesiamca de Cristo, pero a la vez en sus consecuencias para 
la histona del mal y del dolor en el mundo 58 En los ultimos anos la 
teoria pluralista de las religiones propone una nueva lectura de la 
significacion de Cristo para la salvacion de los hombres y del valor 
de cada una de las religiones Tratamos la cuestion en el ultimo capl- 
tulo de esta obra 


XIV DEL CONCILIO VATICANO II AL FIN DE SIGLO 

El Vaticano II es el maximo acontecimiento cnstologico de este 
siglo, si bien no ha dedicado ningun documento exclusiva o expllci- 
tamente a hablar sobre Cristo Sus centros han sido la naturaleza y 
mision de la Iglesia, el hombre, la revelacion y el evangelio en el 
mundo Pero se ha refendo a Cristo como plemtud y consumacion de 
la revelacion (Dei Verbum), como fundamento y forma de la Iglesia 
(Lumen gentium), como ongen y contemdo de la liturgia (Sacro- 
sanctum Concilium), como clave para la mterpretacion de la existen- 
ce humana (Gaudium et spes) Esta ultima constitucion ha propues- 
to a Cristo muerto y resucitado como respuesta al enigma de la exis- 
tence, del dolor y de la muerte El con su encarnacion, su 
solidaridad histonca con nosotros y finalmente con su resurreccion 
ha lluminado el sentido de la vida humana y de la historia Es el 
Adan escatologico, la humamdad nueva, y por ello el Alpha y la 
Omega de la historia 59 

El Vaticano II no ha temdo en el centro de su atencion la cristolo- 
gla sino la mision de la Iglesia en el mundo nuevo El aguijon de sus 
preocupaciones file como ser signo de la salvacion de Dios en medio 
de los gozos y los dolores de los hombres El sentido de la vida hu- 
mana, el sinsentido y el dolor, la historia de la mjusticia, la solidan- 
dad y la esperanza del hombre estuvieron en el primer piano de sus 
preocupaciones Desde ellos miro al hombre Cristo como desvela- 
cion del proyecto original para la vida humana En el se mamfiesta 


muestra a los pobres una nueva e insospechada dignidad que transforma sus vidas y 
las de su entomo» Ibid , 14 

58 Cf J MANEMANN-J B Metz (Hg ), Christologie nach Auschwitz (Frankfurt 
1999) 

59 Cf Th Gertler, Jesus Chnstus Die Antwort der Kirche auf die Frage nach 
dem Menschen (Leipzig 1986), B SESBOUE, Jesu-Chnst dans la tradition de 
I Eglise 188-194 (Vaticano II Cristo verdad del hombre), 286-317 (De la Omega al 
Alpha-Del Alpha a la Omega) 
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su ser original (imagen de Dios) y se anticipa su destino final (comu- 
nion definitiva con Dios) a la vez que su realizacion histonca ejem- 
plar (libertad vivida como fihacion ante el Padre y proexistencia 
para los hermanos) 60 Ante la pregunta de hacia donde debe mirar el 
hombre para saber quien es el cosmos, su propia realidad, el otro, 
Dios, el Concilio mostro que el hombre se encuentra a si mismo don- 
de encuentra a Dios hecho hombre, y al hombre consumado, consu- 
mando a su vez el mundo Ese lugar concreto es Cristo La antropo- 
logla tiene en la cnstologla su punto de mira, su fundamento y su 
meta 61 

En ese momenta histonco una eufona onentaba a la Iglesia cata- 
hca hacia el encuentro con los ideales de la Ilustracion, de la Moder- 
mdad y de los movimientos sociales Los humamsmos seculares y la 
propuesta evangehca de salvacion en Cristo buscaban una reconci- 
liacion Eso llevo consigo que ciertos aspectos, tanto de la cristolo- 
gia como de la pneumatologla, quedaran en segundo piano De ahl 
surgio la acusacion al Concilio por parte de la teologia protestante 
no presto la atencion necesana a la cruz de Cristo, al pecado en su 
naturaleza teologica y en sus repercusiones concretas, y de la teolo- 
gia ortodoxa desatencion a la pneumatologla, la gratuidad de la gra- 
cia, la divimzacion como lo que excede todas las esperanzas del 
hombre, la liturgia como juego y adoracion, e mcluso de la teologia 
catolica, que preguntaba como se puede responder a las preguntas 
antropologicas de fondo sin elaborar previamente una cnstologla a la 
altura del tiempo 62 

En el inmediato posconciho dos propuestas cnstologicas fiieron 
especial objeto de interes y de controversia la de H Kung, Ser cris- 
tiano (1974) y la de E Schillebeeckx, Jesus La histona de un vi- 
viente (1974) y Cristo y los cnstianos Gracia y liberacion (1977) 

Kung habla pubhcado previamente su obra sobre La Iglesia 
(1967) en la que, dentro de pagmas admirables, hay una eclesiologia 
que, segun propia confesion del autor, es altemativa a la Lumen gen- 
tium del Vaticano II Ser cristiano era una nueva lectura del cnstia- 

60 «E1 hombre porta en si el Cristo adveniente y, antes de su vemda, no es capaz 
de llegar a ser si mismo, es decir un hombre verdadero, de reahzar en si este nuevo 
nacimiento espintual, que no es a partir de la came ni de la sangre sino de Dios» 
S N BOULGAKOV, Du Verbe Income (Agnus Dei) (Pans 1943) 114 

61 Cf J ALFARO, Cristologia y antropologia (Madrid 1973), W PANNENBERG, 
«Fundamento cnstologico de una antropologia cnstiana», en Concilium 86 (1973) 
398-416, W KASPER, «Cnstologia y antropologia*), en Teologia e Iglesia (Barcelo- 
na 1989) 266-296, L F LAD ARIA, «Cnstologia y antropologia», en Introduccion a 
la antropologia teologica (Estella 1993) 70-79 

62 Cf el juicio de Balthasar en H U VON BALTHASAR- J Ratzinger , 6 Porque 
soy todavia cristiano ? ^ Por que permanezco en la Iglesia ? (Salamanca 1975) 18 
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nismo a la luz de la Ilustracion, de la exegesis mas reciente y de los 
movimientos tanto liberates como liberadores, en el sentido general 
del termino Cuestiones de fondo como el contemdo real de la filia- 
cion divina de Jesus, la preexistencia y la encamacion, validez de la 
interpretacion cristo logica de Nicea y Calcedoma, autoridad del ma- 
gisteno eclesial para mterpretar ciertas cuestiones no apareclan del 
todo claras Tras un proceso en la Congregacion para la Doctrma de 
la Fe, le fue sustralda la autorizacion para seguir explicando 
en la Facultad de Teologla como interprete autentico de la doctrina 
catolica 63 

Las dos obras de Schillebeeckx se situan en la misma longitud de 
onda la preocupacion por conectar reflexion dogmatica e mvestiga- 
cion histonco-crltica, la integracion de la reciente hermeneutica, el 
dialogo con el judalsmo y la Ilustracion, la situacion de la cnstologla 
en el contexto del oyente actual, el pluralismo de interpretaciones y 
la recepcion actual Los dos volumenes tienen bellas paginas, como 
son las dedicadas a la relacion entre revelacion y experience Pero 
las cuestiones de fondo tampoco quedan del todo transparentes Tras 
los dialogos con la Congregacion para la Doctrina de la Fe, el autor 
desistio de escribir el tercer volumen programado, del que se espera- 
ban las respuestas claves relacion entre fe originaria e historia ulte- 
rior, autoridad de los concilios para fijar la identidad de Cristo, dife- 
rencia entre la teologla de Jesus y la teologla de segundo grado 64 La 
suma no siempre clara entre elementos de exegesis crltica, de herme- 
neutica reciente, datos de tradicion normativa y nuevas propuestas 
practicas, hicieron compleja su lectura y suscitaron distancia en mu- 
chos lectores 65 

En los ultimos decemos del siglo ha aparecido una cuestion nueva 
sobre la cnstologla la repercusion de la afirmacion de la mujer en 

63 Cf un analisis detemdo del libro en H U VON BALTHASAR y otros, Diskus- 
sion uber H Kungs «Christ sem» (Mainz 1976) y el dialogo de H Rung con W Kas- 
per en L SCHEFFCZYK (Hg ), Grundfragen der Christologie heute (Frankfurt 1975) 
141-183 

64 El libro posterior, Los hombres relato de Dios (Baam 1989-Salamanca 
'1995), no corresponde al tercer volumen de la trilogia micial En un prologo amargo 
el autor narra las penpecias de su redaccion Los problemas que mteresan al lector 
preocupado quedan, sin embargo, sin esclarecer 

65 El juicio de R E Brown refleja una reaccion muy comun entre profesionales 
de la exegesis y sistematica «Este prestigioso teologo catolico holandes se sumergio 
durante tres afios en los estudios biblicos para producir estos dos extensos volume- 
nes, que alcanzan 1 600 paginas Es una pena que el resultado final se haya malogra- 
do (is marred) por su inclinacion hacia una exegesis muy radical La obra mucho 
mas breve de W Kasper es un esfuerzo mas solido» R E BROWN, An Introduction 
to NT Christology (New York 1994) 217 
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igual digmdad, derecho y autoridad tanto dentro de la Iglesia como de 
la sociedad Estamos ante un terreno nuevo hay que repensar que sig- 
mfica que Cristo sea varon, que acogiera a las mujeres superando dis- 
cnminaciones sociales, que otorgase a todos la misma digmdad por 
ser hijos de Dios mas alia de la diferencia sexual, que ehgiera como 
apostoles solo a varones para prolongar su mision como cabezas del 
nuevo Israel Aparece una nueva hermeneutica femenma de la Biblia 
en general y en especial de la cnstologla (ver, mterpretar y hacer cns- 
tologla con ojos, esperanzas y memorias de mujer), una hermeneutica 
de la condicion de Cnsto como Adan escatologico, hombre espmtual, 
la recuperacion de las tradiciones veterotestamentanas sobre la Sabi- 
durla con la cual es identificado Cnsto Hay que distinguir una lectura 
femenma de una lectura femmista de la cnstologla Los proximos de- 
cemos haran manifiesta la fecundidad y los llmites de esta nueva lec- 
tura del misteno y de la histona de Cristo 66 

La liturgia es el corazon de la Iglesia, de ella mana la fuerza para 
que los hombres creyentes puedan vivir y testimomar el amor de 
Cristo en servicio a sus hermanos De los anos 20 al 60 estuvo en el 
centro de la teologla y a su luz se repensaron la eclesiologla y la cns- 
tologla 

«La liturgia se entiende como el encuentro mistenoso con el Se- 
nor glorificado en las formas que, en cuanto a su contemdo esencial, 
fueron mstituidas por el Senor mismo La liturgia es aquel obrar en el 
que alcanzamos la comumon con el Senor un dia crucificado y ahora 
glonoso, y participamos de su propia vida Si la fe en Cristo adopta 
una forma que no favorece una mteleccion honda de la liturgia, tam- 
poco favorecera una mteleccion de la Iglesia» 67 

Tras haber sido contrapuestas evangelizacion y celebracion litur- 
gica en el posconciho, la celebracion y oracion publica de la Iglesia 
hoy vuelven a ser la fuente de una espintualidad cnstologica, y la 
contemplacion de sus misterios 68 el mejor aliciente para la evangeli- 
zacion y el servicio a los hombres 

66 Panorama de las cuestiones y bibliografia en E A JOHNSON, Consider Jesus 
Waves of Renewal in Christology (New York 1970), D STRAHM-R STROBEL (Hg ), 
Vom Verlangen nach Heilwerden Christologie in femimstisch theologischer Sicht 
(Fribourg-Luzem 1991), E Schussler-Fiorenza, Jesus Miriam s Child Sophia’s 
Prophet (London 1 995) 

67 F HOFFMANN, «Fundamentos dogmaticos de la renovacion liturgica», en 
J FEINER-J TrUTSCH-F BOCKLE, Panorama de la teologla actual (Madrid 
1960-1961) 610-614 Cf K RlCHTER-B Kranemann (Hg ), Christologie der Li 
turgie (Freiburg 1995) 

68 Cf J RATZINGER, Schauen auf den Durchbohrten Versuche zu emer spin 
tuellen Christologie (Einsiedeln 1984), Id , Mirar a Cnsto (Valencia 1990), G Tl 
LLIETTE, Jesus en ses mysteres (Pans 1997) 
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Una vez expuesta la revelacion y acreditacion que Dios hizo de 
Cristo, por medio de su historia culminando en la resurreccion y 
que concluye en el surgimiento de la Iglesia con el NT como ele- 
mento esencial de ese proceso constituyente (cristologia biblica); y 
una vez expuesta tambien la comprehension e interpretacion nor- 
mativas que, bajo la accion del Espiritu Santo, la Iglesia ha hecho 
de su mensaje, historia y persona en sus expresiones fundamentales 
relacionadas entre si (experiencia espiritual y accion historica del 
pueblo cristiano; exposicion sistematica de los teologos; expresion 
visual, auditiva, literaria, por parte de los pintores, escultores, mu- 
sicos, y escritores cristianos; determinacion normativa por los obis- 
pos en los concilios), nos queda ahora ofrecer una presentacion sis- 
tematica de la fe catolica en Cristo, que, siendo ftel a esa revelacion 
divina e interpretacion apostolica, a la vez corresponda a la espe- 
ranza salviftca, a la percepcion racional y a la sensibilidad historica 
del oyente actual. 

La cristologia, ademas del relato de lo que la Biblia y la Iglesia 
dicen sobre Cristo, debe ofrecer razones y sistema (verdad). No solo 
tiene como objetivo narrar la existencia de Cristo sino introducir a la 
inteligencia de su realidad ‘. Lo mismo que la filosofia no es la suma 
de las opiniones que los hombres han ido emitiendo sobre la verdad 
sino que se pregunta por la verdad en si 1 2 , de igual modo la cristolo- 
gia no es la suma de autoridades y razones anteriores sobre Cristo 
sino la reflexion propia de cada generation creyente sobre quien es 
Cristo, y sobre como el es la Verdad de Dios y la verdad del hom- 

1 La reflexion cristologica es doble: una se ordena a mostrar la existencia y el 

lugar de la revelacion de Dios en Jesus (an sit et ubi); otra a explorar su verdad (quo- 
modo sit verum). La primera actua por autoridades; la segunda por razones. «Quae- 

dam vero disputatio est magistralis in scholis non ad removendum errorem, sed ad 

instruendum auditores ut inducantur ad intellectum veritatis quara intendit; et tunc 
oportet rationibus inniti; investigantibus veritatis radicem et facientibus scire quomo- 
do sit verum quod dicitur. Alioquin si nudibus auctoritatibus magister quaestionem 
determinat, certificabitur quidem auditor quod ita est, sed nihil scientiae vel intellec- 
tus acquiret et vacuus abscedet». STO. TomAs, Quaest. Quod. IV, 18. 

«Studium philosophiae non est ad hoc quod sciatur quid homines senserint, 
sed qualiter se habeat veritas rerum». STO. TomAs, De caelo, lib.I lect.22. 


bre 3 . El aparece a este como tal Verdad y verdad, cuando asiste al 
despliegue de su historia terrestre y de su presencia vivificadora en 
la Iglesia. Cristo se acredita en el propio desvelamiento y da razon 
de si mostrandose , como se muestran la obra de arte, la naturaleza 
abierta y la persona amada. No necesita demostraciones, ni le bas- 
tan meras informaciones introductorias, sino que se da y se dice en la 
mostracion de su historia y en la transparencia de su persona. En su 
persona y mensaje se hacen patentes, no con evidencia fisica o mate- 
matica sino como oferta y apelacion personates, la luz y la realidad 
de Dios, el mundo y el destino de cada hombre. El es la Luz y en ella 
se ilumina toda la realidad 4 . El invita y reta a las tinieblas a dejarse 
iluminar y transformar en luz; ahora bien, cuando las tinieblas no se 
dejan alumbrar por la luz, entonces se entenebrecen y no les queda 
otra solution que aceptar su identificacion permanente como entene- 
brecedoras o eliminar a la Luz para que no las desenmascare 5 . Cris- 
to como Verdad, desvelacion alumbradora de Dios a la vez que 
desenmascaradora del pecado del hombre, se convierte asi en drama, 
provocation de libertad yjuicio. La figura de Jesus (aspecto contem- 
plativo) conjuga su libertad con la libertad de Dios y la de los hom- 
bres (aspecto dramatico), y en tal mostracion y conjugation histori- 
cas se manifiesta como verdad (aspecto logico). 


I. LA LOGICA DEL RECONOCIMIENTO E IDENTIFICACION 
DEL RESUCITADO 

(,Cual es el movimiento intemo que llevo a los apostoles a creer 
en Cristo? (,Cual es la logica que ha orientado a los escritores del 
NT, a la vez que a la Iglesia posterior a la hora de elegir unos libros 
como expresion autentica de su fe y establecerlos como «canon» de 
la revelacion de Dios? Lo primero fue la accion publica de Jesus, 
predicando el Reino, curando enfermos, expulsando demonios, con- 
vocando a la conversion y a la fe, llamando al seguimiento. Ese en- 
cuentro es el primer paso en el surgimiento de una cristologia, impli- 
cita en la accion de Jesus e implicita tambien en la adhesion de los 

3 Balthasar ofrece su cristologia logica bajo esta categoria: Teoldgica 2. Verdad 
de Dios (Madrid 1997), y el Vaticano II presenta a Cristo como revelador de la ver- 
dad del hombre y realizador de su destino. 

4 «Porque en ti esta la Fuente de la vida y en m Luz vemos la luz». Sal 36,10. 

5 «Las tinieblas no la vencieron». Jn 1.5. Desde Origenes se ha interpretado este 
verso como la lucha de las tinieblas del mundo para apoderarse de la Luz, que es 
Cristo, dandole muerte, pero que no fueron capaces de apagarla. Como la Sabiduria, 
Cristo vence a la Tiniebla (Sab 6,12a). 
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que le siguieron. Si el no se hubiera tenido por alguien con un men- 
saje y autoridad, si no hubiera llamado con urgencia y autoridad a se- 
guirle y si a los creyentes no les hubiera merecido credito su palabra 
y persona, no le habrian seguido. La historia terrestre de Jesus, perci- 
bida todavia con ambigiiedad y polivalente en si misma, estaba ya 
pletorica de sentido y es el fundamento de toda afirmacion ulterior 
sobre el. 


1 . El encuentro con el Resucitado y los signos de su presencia 

La experiencia de Jesus vivo y resucitado es el momento histori- 
camente segundo y objetivamente primero para la fe en Jesus como 
Mesias e Hijo de Dios. Esta es la genesis de la fe: el encuentro con el 
Resucitado en las apariciones; los signos que desvelan su realidad 
personal (los ojos se abren al partir el pan en Emaus; Maria oye su 
propio nombre al ir al sepulcro; en Tiberiades los apostoles arrojan 
la red y recogen multitud de peces); el don de Dios que ilumina los 
ojos del corazon hasta reconocerle y confesar: «Es el Senor». Toda la 
reflexion posterior gira en tomo al binomio conocer-reconocer, re- 
cordar su vida anterior-experimentar su presencia actual 6 7 . 

La epifania del Resucitado se prolonga en la historia ulterior por 
otros tres signos: la experiencia espiritual que la fe cristiana hace po- 
sible, el dinamismo misionero de la Iglesia, el esfuerzo creativo de 
las comunidades cristianas en el mundo suscitando misericordia, paz 
y esperanzas absolutas 1 . El Resucitado fue entonces y ha seguido 
siendo siempre el iniciador y consumador de la nueva fe (cf. Heb 
12,2). Por ello la resurreccion es el inicioy fundamento de la cristo- 
logia sistematica. Ella obligo a releer la historia de Jesus como his- 
toria del Hijo; a comprender su ser como ser del Encarnado; a ex- 


6 Cf. J. MOUSSON, «Genese de la christologie dans le NT. De l’histoire de Jesus 
a la confession du Fils de Dieu», en A. DONDEYNE y otros, Jesus Christ-Fils de Dieu 
(Bruxelles 1981) 51-114, esp. 74-79; J. GUILLET, Connaissance du Christ et genese 
de la foi (Toulouse 1968). 

7 «La epifania del Resucitado en la historia de los hombres se opera por la me- 
diacion de tres ordenes de acontecimientos significativos, distintos pero indisocia- 
bles. 1) En la experiencia pascual de los primeros testigos, que se prolonga en la ex- 
periencia espiritual de los cristianos. 2) En el dinamismo misionero de la Iglesia, en 
el celo que nos vuelve “dispuestos para proclamar el evangelio e ir hasta el fin del 
mundo y a vivir hasta el fin de los tiempos” (Ch. de Foucauld) en esa capacidad in- 
ventiva permanentemente naciente, a la busqueda de caminos nuevos para anunciar 

la buena nueva y suscitar la Iglesia de Jesucristo. 3) En el testimonio evangelico de 

comunidades cristianas que se esfuerzan por vivir en el mundo la novedad del Espiri- 
tu». J. MOUSSON, ibid., 78. 
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poner su mision como revelador del Padre y emisor del Espiritu. 
Con ello se da el paso de una cristologia «desde abajo» (el hombre 
Jesus en su historia como punto de partida) a una cristologia «desde 
arriba» (el Padre que envia a su Hijo y por el Espiritu Santo le susci- 
ta una humanidad para salvacion de los hombres). Las dos cristolo- 
gias estan presentes en el NT, son complementarias y ninguna puede 
absolutizarse hasta hacer imposible la otra 8 . 


2. Los lugares y el tiempo de la cristologia inicial 

El lugar matriz de la cristologia son las comunidades de Jerusa- 
len y de Antioquia. El tiempo constituyente son los dos decenios del 
30 al 50. La historia de Jesus es vista desde su preexistencia en for- 
ma de Dios y tomando la forma de esclavo 9 . La action suprema de 
la libertad de Jesus se da en la muerte y de la de Dios en la resurrec- 
tion. Si hasta ese momento todo estaba abierto y era polisignificati- 
vo, a partir de la resurreccion se acaba toda ambigiiedad: Cristo tenia 
razon, Dios estaba con el, el es el Mesias que consuma la historia de 
Israel, y el Hijo que consuma el ser y la revelation de Dios. Asi apa- 
recen los cuatro capitulos centrales de la cristologia: Conocimiento 
del Jesus terrestre, encuentro con el Resucitado, confesion del Hijo 
de Dios encarnado, preexistencia eterna en el seno del Padre. La 
cristologia hablara de un triple estado de Cristo (preexistente, terres- 
tre, glorificado), de las tres fases de su itinerario (preexistencia, ke- 
nosis, exaltation con otorgamiento de poder como Kyrios), de la do- 
ble filiacion (de David y de Dios) y de dos naturalezas (divina y hu- 
mana). Ahora bien, no hay tres sujetos sino un unico sujeto y el 
mismo siempre. La funcion especifica de la reflexion sistematica es 
mostrar la conjugation personal de esas fases de la vida de Jesus, de 
esa doble filiacion y de las dos dimensiones trascendentales (natura- 
lezas), que constituyen su unica persona (eterna y temporal). 


8 J. GUILLET, 7-31. «Innegablemente como punto de partida en todos los textos 
neotestamentarios, implicitamente en unos, expllcitamente en otros, se nos empieza 
por decir: “... evangelio de Jesucristo, Hijo de Dios” (Me 1 ,1). Es decir la realidad de 
que Jesucristo, en una u otra forma, es Hijo de Dios [...] Como los escritos del NT 
son varios, quiere decirse que cada uno de ellos tiene un royoy es decir una ra- 
zon distinta de presentar y caracterizar eso que llamamos, y que es la filiacion divina 
de Cristo [...] Y el problema es buscar una unidad en esa diversidad, que no podra en- 
contrarse jamas por la dialectica de unos conceptos abstractos, sino justamente al 
reves: ahondando en su punto de partida, a saber, en la vida propia de Cristo». 
X. ZUBIRI, El problema teologal del hombre: cristianismo (Madrid 1997) 235-237. 

9 Cf. M. HENGEL, El Hijo de Dios. El origen de la cristologia y la historia de la 
religion judeo-helenistica (Salamanca 1978) 11-13. 
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i,Cual es el lugar permanente y el proceso de ese conocimiento re- 
troactive) de Cristo? El lugar de la reflexion sistemdtica es el mismo 
que el de la confesion eclesial: la comunidad creyente, que recibe de 
Jesus vida nueva por el bautismo y la eucaristia, poniendo la vida 
para testimoniar en su favor con el martirio 10 . La experiencia de la 
action de Jesus como Kyrios en la Iglesia da el impulso y sosten per- 
manentes a la reflexion cristologica. Esta tiene como su presupuesto el 
conocimiento creciente de la historia de Jesus y la experiencia cada 
vez mas profunda de el como Kyrios u . Los titulos que le da el NT y 
las categorias teoricas no tienen otra mision que explicar como ha sido 
posible que Dios constituyera a Jesus Senor del cosmos, Cabeza de la 
Iglesia y Salvador del mundo. Se da un proceso de retrointeipretacion 
y de recuperation de todo lo anterior: tanto de la persona como del 
mensaje de Jesus, tanto de la historia salvifica que Dios habia realiza- 
do con el pueblo de la primera alianza como de la insertion de la Igle- 
sia en ese proyecto de salvation, que ahora revela a Cristo como la 
plenitud del tiempo, y a su obra como recapituladora del Todo l2 . 


3. El Resucitado en la luz del Espiritu 

La resurrection, interpretada e interiorizada por el don del Espi- 
ritu, muestra que Dios se ha dado del todo a la historia, dandole a su 


10 «La Iglesia, presente en las diversas epocas, permanece siendo el lugar en que 
se da el verdadero conocimiento de la persona y de la obra de Jesucristo. Sin la me- 
diation de la ayuda de la fe eclesial, el conocimiento de Cristo no es posible hoy 
como no lo file en la epoca del NT. No hay “palanca de Arquimedes” fuera del con- 
texto eclesial, aunque ontologicamente Nuestro Senor Jesucristo conserve siempre la 
prioridad y primacia sobre la Iglesia». CTI, «Cuestiones selectas de cristologia», en 
Documentos, 223. 

1 1 Para la Biblia se da un acrecentamiento del tiempo (nuestro conocimiento de 
Dios y de Cristo crecen), un acrecentamiento de la humanidad de Jesus (tcXeiciktk;) 
e incluso un acrecentamiento de Dios mismo. El Hijo ensancha al Padre al otor- 
garle humanidad e historia. «Filius consummat Patrem». Cf. L. Ladaria, La cristo- 
logia de Hilario de Poitiers (Roma 1989). 

12 «No es la filiation divina de Cristo lo que sirve a explicar la elevation del 
Kyrios resucitado, sino que mas bien el cristianismo del siglo I habia del origen divi- 
no de Cristo a partir de la dignidad del Kyrios resucitado». O. CULLMANN, Les pre- 
mieres confessions de foi chretienne (Paris 1948) 47, recogido en La foi et le culte de 
I’eglise primitive (Neuchatel 1936) 47-88. Cf. O. CULLMANN, Cristo y el tiempo 
(Barcelona 1968). «Las comunidades primitivas han visto la fusion de la protologla y 
de la escatologia, del Alpha y de la Omega, de Adan y del Meslas, en el titulo que Je- 
sus se aplico a si mismo con preferencia: “Hijo del hombre”». CH. PERROT, Jesus et 
Vhistoire (Paris 1979) 264; B. SESBOUE, Jesus-Christ dans la tradition de I’Eglise 
(Paris 1993) 286-302 (De la Omega al Alpha); 303-317 (Del Alpha a la Omega). 
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Hijo; que ha realizado la redencion de los pecados, anticipando el 
sentido del futuro absoluto y manifestando a Dios como Padre, 
amando de manera absoluta e irrevocable a los hombres. El Padre ha 
«sufrido» tambien la muerte violenta, que los hombres infligen a su 
Hijo, haciendo de ella victoria sobre el pecado y signo de su perdon 
universal. Esto significa que en Cristo tenemos el Don definitivo y el 
Perdon irrevocable de Dios. No hay mas que dar por parte de Dios y 
no hay mas que esperar por parte del hombre. Los dias, los hechos y 
experiencias que les ha tocado vivir con Cristo son los ultimos; son 
«escatologia», consumada en un sentido y anticipada en otro. Esta 
pendiente el despliegue de su interna potencialidad, que se ira mani- 
festando a lo largo de los siglos. Cristo es el «ultimo Adan, espiritu 
vivificante» (1 Cor 15,45). Con el Dios nos lo ha dado todo, y en el 
se nos ha dado del todo 13 . Ahora bien, ;,c6mo podemos tener la se- 
guridad de que en Cristo Dios nos esta dado del todo? Esto solo es 
posible si Cristo esta en solidaridad de destino con el hombre y en 
comunion de voluntad, a la vez que en reciprocidad de conocimiento 
y en igualdad de naturaleza con Dios. Solo asi puede ser «el Ulti- 
mo»; de lo contrario, la historia estaria todavia abierta y el futuro se- 
ria una incognita. La escatologia se convierte asl en la clave de la 
cristologia en un primer momento y en un segundo tambien de la 
teologia. La respuesta a la pregunta de como y por que Cristo es el 
ultimo es esta: Es el Hijo, en quien el Padre exhaustiva e irrevoca- 
blemente se nos ha dado, ya que Padre e Hijo son diferentes pero in- 
separables y coextensivos (cf. Heb 1 , 1 -4). 


4. El proceso de re-cuerdo, re-cuperacion y 

retro-interpretacion del principio desde el final 

Este proceso de comprension retroactiva nos obliga a cambiar la 
direction ingenua y elemental de nuestra mirada y a pasar de la inte- 
leccion genetico-pedagogica (seguir el curso de las cosas y entender- 
las en la luz de su surgimiento) a la inteleccion real (perscrutar el con- 
tenido y estructura de la realidad). Ahora bien, entender (AeyEtv, Xo- 
yoq) significa percibir como ha sido posible que lleguen a ser reales las 
cosas que acontecen, cual es el fundamento de su posibilidad y el im- 
pulso para su existencia. Junto a un origen que las precontiene, tiene 
que existir: a) un acto de inteligencia, que exprese su contenido inteli- 

13 «En damos como nos dio a su Hijo, que es una Palabra suya, que no tiene 
otra, todo nos lo hablo junto y de una vez en esta sola Palabra, y no tiene mas que ha- 
blar». S. JUAN DE LA Cruz, Subida II, 22,3. 
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gible; b) un acto afirmativo, que en libertad las haga saltar sobre el 
abismo de lo posible a lo existente. El fundamento de posibilidad de la 
existencia de las creaturas es el Dios trinitario, en cuanto fuente real, 
logos comprensivo y amor afirmativo. Porque Dios es Trinidad (Pa- 
dre, Logos, Amor) las cosas existen como resultado de una razon y de 
una libertad, no del azar o de la necesidad; los hombres nos sabemos 
fundados en razon y capaces de descubrirla, de adherimos y participar 
de nuestro fundamento; a la vez que nos sabemos queridos en amor. 
En esta luz trinitaria hay que situar tambien la encamacion: la gesta y 
la persona de Cristo. Ambas offecen al hombre la inteleccion de su 
origen (el Padre), el camino de su retomo (el Hijo), el amor-impulso 
para volver a la patria de donde partimos (el Espiritu). 

La cristologia del NT ve a Cristo en la luz de esos dos polos: su 
venir de Dios para los hombres-su volver con los hombres a Dios 14 . 
La historia tiene una mortal seriedad, pero no es lo unico que tiene el 
hombre. Alguien la precede suscitandola y alguien la espera consu- 
mandola. Enumeramos las formas y consecuencias que lleva consigo 
ese proceso de retrointeleccion y reversion hermeneutica, compren- 
diendo el principio y el camino de Cristo desde su final. Los aposto- 
les pasan: 

— de la experiencia del final a la pregunta por el principio; 

— del encuentro con el Resucitado a la confesion del Hijo de 
Dios; 

— de Cristo como Omega del mundo (consumacion) a su presen- 
cia como Alpha en el origen (creacion); 

— del que es Hijo en el tiempo al que es Hijo en la etemidad; 

— de una cristologia de la obra salvifica de Jesus a una cristolo- 
gia de su realidad personal; 

— del Salvador escatologico al Creador protologico; 

— del Recapitulador al final al Encabezador en el principio; 

— de una cristologia ascendente (historia de Jesus ante Dios) a 
una cristologia descendente (historia de Dios en el mundo); 

— de una cristologia funcional a una cristologia metafisica. 

La historia de Jesus es vista marchando hacia una meta pero a la 
vez como historia de un retomo. Tenemos asi una tension dialectica: 
lo que Jesus es, solo se conoce descifrando su vivir y morir, pero el 
ultimo sentido de ese vivir y morir solo se descubre sabiendo de don- 


14 Cf. Jn 16,27-28; 16,30; 17,8. «Segun el IV evangelio, la luz plena sobre la 
persona de Cristo y por tanto tambien sobre su mision, se hace en el momenta de su 
retomo al Padre que le ha enviado... El retomo revela el origen, la subida el descenso 
(Ef 4,9), la gloria al Hijo del Reino y la fundacion del Reino, la repatriation revela la 
patria del origen». H. VAN DEN BUSSCHE, «L’attente de la grande revelation dans le 
IVe evangile», en NRT 75 (1953) 1014. 


de viene y adonde vuelve 1S . Al llegar a la consumacion de su obra 
(la elevation en cmz: muerte-glorificacion) Jesus llega como hom- 
bre al lugar donde esta siempre como Hijo 16 . El lugar personal de 
Jesus es el seno del Padre («7tpo<; rov 0eov» [Jn 1,1]; «o cbv eiq tov 
KoXrtov tod rk/rpocp) [1,1 8]). Ser y devenir, constituir y revelar for- 
man en Jesus un movimiento paradojico, que concluira en la poste- 
rior afirmacion teologica de un Hijo etemo que asume una humani- 
dad, realizando en ella, como expresion creatural y temporal, lo que 
es su filiation etema 17 . Hay identidad de persona (el Hijo unico del 
Padre) y hay diversidad de realizacion, ya que sin dejar de ser el 
Hijo, lleva a cabo una nueva realizacion de su ser filial siendo hom- 
bre (hijo de Maria). En esa existencia Humana revela su persona di- 
vina. La verdad de su humano vivir nos abre a su condicion divina y 
su origen divino nos hace plenamente inteligible su realizacion 
Humana. 

«No es hacia atras hacia donde hay que mirar, sino hacia delante... 
Origen y fin se corresponden... Movimiento paradojico... Jesus “ele- 
vado” en cruz, sube hasta el cielo y manifiesta asi de donde viene, 
porque “nadie ha subido al cielo sino el que bajo del cielo” (Jn 3,13); 
la gloria que el recibe es la que tenia antes de la creacion del mundo 
(17,5). Para Juan como para los sinopticos, lo que Jesus era ha sido 
revelado por lo que el ha llegado a ser. Los hechos han desvelado el 
misterio de la persona» 18 . 

La extension de la perspectiva ascendente de la resurrection has- 
ta la perspectiva descendente del envio y kenosis del Hijo preexis- 
tente es el hecho crucial en la interpretation de Cristo 19 . Se da en to- 


15 B. SESBOUE habla de un «choque retroactivo» (choc en retour) entre resu- 
rreccion y encamacion, entre posexistencia y preexistencia, entre condicion escatolo- 
gica y realidad filial de Jesus. Jesus-Christ..., 71-72. 

16 Cf. W. THUSING, Die Erhohung und Verherrlichung Jesu im Johannesevan- 
gelium (Munster 1979); F. M. BRAUN, «La glorification^ en Jean le theologien. 
III/l. Le mystere de Jesus-Christ (Paris 1966) 195-240. 

17 «A traves de su vida y de su muerte Jesus da libremente una consistencia hu- 
mana a la relation originaria con el Padre que le constituye como Hijo. Vive esta re- 
lation bajo el modo de recuerdo humano: el es, no deviene Hijo y, sin embargo, se 
constituye humanamente como Hijo a traves de su historia [...] El misterio pascual es 
la manifestation para nosotros y la exteriorization en nuestro tiempo del acto de ge- 
neration etema y del intercambio constante que constituyen al Padre como Padre y al 
Hijo como Hijo». B. Sesboue, Jesus-Christ..., 97. 

18 A. VANHOYE, Situation du Christ. Epitre aux Hebreux 1 et 2 (Paris 1969) 
107-108. 

19 Cf. L. M. Dewailly, «D’ou es-tu? (Jean 19,9)», en RB 92/4 (1985) 
481-496. 
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dos los libros del NT, aun cuando tenga en cada uno acentos distin- 
tos; tiene lugar en los dos primeros decenios y es el resultado del 
descubrimiento del caracter escatologico de la revelacion y de la sal- 
vacion de Jesus. Esta perspectiva descendente fue explicitada cuan- 
do hubo que predicar a Cristo no solo a los oyentes que venian de la 
vision historica y dinamica del AT sino de la vision metafisica, pro- 
pia de la filosofia griega. Esta transposicion habia sido ya emprendi- 
da por los judios de la diaspora en su dialogo con el platonismo y es- 
toicismo (libros sapienciales, Filon). En el encuentro del evangelio 
con el mundo helenistico, que comienza en Jerusalen pues la Palesti- 
na de Jesucristo llevaba ya tres siglos helenizada, las afirmaciones 
sobre el envio de Cristo por el Padre se completan con las afirmacio- 
nes sobre su preexistencia. 

Este salto del final al comienzo tiene lugar no solo en Juan o Pa- 
blo sino tambien en los sinopticos. Una vez que la resurreccion ha 
revelado a Jesus como el Hijo enviado por el Padre, es necesario 
mostrar que esa filiacion etema precede y fimdamenta el nacimiento 
temporal. El radical origen de Jesus no es el mundo, ni el tiempo, ni 
el hombre, sino Dios mismo. Los relatos del nacimiento de Jesus son 
transposicion del origen etemo de Jesus a su origen temporal; de su 
preexistencia en Dios, tal como nos lo ha revelado la resurreccion, a 
su insercion en el mundo. Cristo procede todo y entero del Padre. Es 
el don de su gracia y libertad absolutas; es la Salvacion para el hom- 
bre. Todo eso escapa al hombre, no puede ser creado ni gestado por 
el hombre, que solo puede esperarlo, consentir si es preguntado y re- 
cibirlo si le es ofrecido. Este es el sentido teoldgico que la Iglesia 
descubre en el dato positivo de la concepcion de Jesus sin la colabo- 
racion de vardn. El que es Hijo en el seno etemo del Padre prolonga 
esa filiacion, recibiendo naturaleza humana en el seno de Maria, y 
llega a su expresion consumada regresando humanamente al Padre 
por la muerte y la resurreccion. 

«<No tenemos derecho a comprender que la transposicion de la 
gloria de la resurreccion sobre el nacimiento es tambien una transpo- 
sicion de la manifestacion en el nacimiento de Jesus de la generation 
etema del Hijo? El nacimiento de Jesus, leldo en la gloria misma de 
Dios, es para nosotros la revelacion de su filiacion etema» 20 . 

En el NT hay tres formas de proponer la identidad de Jesus. San 
Juan se centra en estas preguntas hechas a Jesus: j Quien eres? 
(8,25.53). iDe donde vienes? (8,14; 9,29-30; 19,9). i Adonde vas? 
(8,14-22; 13,36; 14,5; 16,5). La identidad implica origen, mision, 


20 B. SESBOUfi, Jesus-Christ..., 290. 
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destino final. Junto a ella esta la pregunta por la legitimation de su 
autoridad, por su ser personal, por su relacion con el mundo, con el 
hombre y con Dios. Los sinopticos proponen los milagros, doctrina, 
muerte y resurreccion como respuesta a la pregunta por la identidad 
de Jesus. San Juan lo identifica siempre desde el Padre, como el que 
es enviado por el, obedece y vuelve a el, una vez cumplida la mision 
encargada. Jesus declara saber quien es al afirmar: «Yo se de donde 
vengo y adonde voy» (8,14). Esta es la respuesta, iniciada en el NT 
y completada en Calcedonia, a las dos preguntas claves: j (Quien es 
Jesucristo? Es el Hijo de Dios encarnado. iQue es Jesucristo? Es 
Dios y hombre. 


5. La unidad de Cristo y las diversas explicaciones 
cristologicas 

Cuando los autores del NT comienzan a escribir tienen tras de si 
un largo proceso de memoria, celebration, amor, predication y refle- 
xion eclesial sobre Cristo. Tienen delante de si situaciones misione- 
ras diferentes: una Jerusalen destruida y los judios palestinenses dis- 
perses, las comunidades judias de la diaspora, las comunidades cris- 
tianas formadas a partir de hombres y mujeres crecidos en el 
paganismo. A cada uno de ellos les narran e interpretan lo que Dios 
hizo por medio de Cristo, su mensaje y destino, la experiencia consi- 
guiente a su resurreccion. Pero a la vez responden a las preguntas, 
esperanzas o rechazos que ellos proponen. La cristologia que presen- 
tan no es por tanto ingenua ni meramente narrativa. Es una cristolo- 
gia construida selectivamente en funcion de los personales intereses, 
fuentes y destinatarios de cada autor. Ahora bien, el objeto (historia 
de Jesus y action de Dios con el), el criterio interpretative (la me- 
moria y palabra de los apostoles en la comunidad creyente y cele- 
brante), la fmalidad (proclamar las maravillas de Dios ofreciendo 
salvacion al hombre por la fe en el) son siempre los mismos. 


6. Los multiples nombres del unico Cristo 

Esa confluencia de unidad y diversidad se refleja en el hecho de 
que a un mismo sujeto historico (Jesus) le van confiriendo hasta un 
medio centenar de nombres y titulos. Por medio de ellos dicen su 
historia, origen, patria, familia, comportamiento, interpretation del 
AT, su relacion con la Iglesia, con cada hombre y finalmente su rela- 
cion con Dios. Junto a los nombres referidos primordialmente a la 
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historia (Jesus, el hijo de Jose y de Maria, el maestro, el profeta, el 
Cristo, hijo de David, el hijo del hombre, el siervo, el Senor, el Hijo 
de Dios), tenemos otros que lo refieren a la esperanza mesianica 
afirmando que el ha cumplido la promesa de Dios hecha a su pueblo 
de enviarle un Salvador (el rey, el que viene, el solo santo, el justo, el 
juez, el leon de la tribu de Juda); o muestran su action mesianica 
respecto de la comunidad que viene con el como pueblo de los san- 
tos (el esposo, el pastor, el pionero, la piedra, la cabeza del cuerpo, la 
verdadera vina); o explicitan los contenidos y formas de su salvation 
(el Salvador, el mediador, el sumo sacerdote, el cordero, el paraclito, 
la expiation). Finalmente tenemos los que presentan la propia per- 
sona de Cristo en su relation con Dios y con lo que el es para los 
hombres (la imagen de Dios, el esplendor de la gloria divina, la luz 
del mundo, el pan de la vida, la puerta de las ovejas, la resurrection 
y la vida; el camino, la verdad y la vida; el primogenito; el poder y la 
sabiduria de Dios, el ultimo Adan; el Alpha y la Omega; el Amado; 
la Palabra; el Amen) 21 . 

Cuatro de estos nombres han sido los mas importantes. 

a) Hijo del hombre fue usado por Jesus exclusivamente, refi- 
riendose a la compleja figure que describe Dan 7,13-22: procedencia 
divina en majestad y destino de sufrimiento; presencia ya en el mun- 
do y venida future como Juez; caracter individual a la vez que signi- 
ficado colectivo, ya que con el Hijo del hombre viene el pueblo de 
los santos y con el Mesias (= Cristo) el pueblo mesianico (= Iglesia). 
Mientras que en area palestinense este es el nombre que mas cerca 
pone a Jesus de Dios y mas alto habla de su ser y mision, en el mun- 
do helenistico en cambio este tltulo apenas es inteligible y significa- 
nt simplemente hombre 22 . 

b) El segundo tltulo mas significativo, Christos = Mesias, dice 
la relacion de Jesus a la promesa de Dios y a la esperanza del pueblo. 
Todos los kerigmas de los Hechos giran en tomo a esta afirmacion: 
«Dios ha cumplido la promesa hecha a vuestros padres, enviandonos 
a Jesus su siervo» 23 . La radicacion de la novedad del cristianismo, 
en continuidad con la historia de Israel, explica que Cristo haya que- 
dado como nombre personal de Jesus, la materia que le estudie se 

21 Para el estudio de los nombres, cf. las obras ya citadas: V. TAYLOR, The Na- 
mes of Jesus (London 1962); O. Cullmann, Cristologia del NT (Salamanca 1998); 
F. HAHN, Christologische Hoheitstitel. Ihre Geschichte im friihen Christentum (Tu- 
bingen 1963); L. SABOURIN, Los nombres y los titulos de Jesus. Temas de teologia 
biblica (Salamanca 1965); y en otro orden FRAY LUIS DE Le6n, De los nombres de 
Cristo. Ed. de C. Cuevas (Madrid 1984). 

22 Cf. V. Taylor, o.c., 25-35; O. Cullmann, o.c., 199-264. 

23 Cf. Hch 13,23.32. Cf. V. TAYLOR, o.c., 18-23; O. CULLMANN, o.c., 170-198. 
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llame precisamente cristologia, la religion surgida de el cristianismo 
y sus seguidores cristianos 24 . 

c) El tercer tltulo significativo, Kyrios, expresa su presencia 
como viviente y vivificador en la comunidad dandole su Espiritu, 
manifestandose en la celebration y suscitando los carismas. Dice por 
tanto la relacion de Cristo con la comunidad y la respuesta agradeci- 
da de esta para con el 25 . 

d) El tltulo supremo para la cristologia final del NT es el de 
Hijo 26 , que dice la relacion de Jesus con Dios. 

Una vez que desaparecio del horizonte el tltulo Hijo del hombre, 
quedaron estos tres: Cristo (tltulo de la historia y la memoria), 
Kyrios (fitulo de la adoration en el culto), Hijo (tltulo de la confe- 
sion e identification creyente). El primero tiene un interes cronistico 
referido a Israel; el segundo un interes cultual referido a la Iglesia; el 
tercero quiere ofrecer la ultima palabra sobre la identidad de Jesus y 
con ella sobre la identidad de quienes creen en el. Hijo decia no solo 
la continuidad con el AT, como el de Mesias, ni solo su influencia en 
la experiencia de la Iglesia, sino sobre todo enunciaba la novedad de 
Jesus, que trascendia lo que eran tanto las esperanzas profeticas 
como las experiencias cultuales de otras religiones. Su novedad era 
su propia persona: era Hijo de Dios, el Hijo unigenito que confiere 
a los hombres la posibilidad de ser con el hijos de Dios. Cristo es 
definido a partir de un momento como el Hijo y Dios es definido 
como el Padre de Nuestro Senor Jesucristo 27 . 


II. LA FILIACION DIVINA 

Hemos dicho que la novedad primigenia de Cristo deriva de ser 
el Hijo. Dado que este tltulo ya era usado para caracterizar a otras fi- 
gures en el AT y en las religiones helenisticas, (,en que consiste su 
novedad? 


24 W. PANNENBERG, «Excurso: Sobre la justification del termino “cristolo- 
gla”», Fundamentos de cristologia (Salamanca 1974) 40-43; A. VON FLARNACK, Die 
Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten 3. Jahrhunderten (Berlin 
1924) 410-444 (Los nombres de los creyentes en Cristo). 

25 V. Taylor, o.c., 38-51; O. Cullmann, o.c., 265-312. 

26 «Le NT en sa forme achevee atteste une avancee massive de la christologie 
du Fils de Dieu». J. MOUSON, o.c., 94. 

27 V. Taylor, o.c., 52-65; O. Cullmann, o.c., 351-390. 
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1. La categoria «hijo» en el AT y en las religiones helenisticas 

En el AT el tltulo «hijo de Dios» es usado para nombrar a los an- 
geles, al pueblo de Israel, al rey, al justo y al Mesias. El fiindamento 
de la filiation puede ser triple: la creation y la alianza con Dios; la 
mision que tienen que cumplir en favor de los hombres; la fidelidad 
del justo. Se discute si el titulo Hijo es utilizado para designar al Me- 
sias future en la literatura rabinica al interpretar el salmo 2,7. La idea 
de «hijo de Dios» era familiar para designar a los reyes en Babilonia, 
en Egipto y en el helenismo. Expresiones como a diis genitus, filius 
Isidis et Osiris y las correspondientes griegas eran corrientes. Los 
emperadores romanos eran designados tambien como divi Filius. 
Junto a estas encontramos las figuras de los llamados Oeiot dvSpec, 
oi mot Oeob, hombres divinos, o hijos de Dios, que iban desde los se- 
midioses, heroes y genios, a los curadores y taumaturgos. La pregun- 
ta inevitable es si la primitiva Iglesia al aplicar a Jesus el titulo «Hijo 
de Dios» le da el sentido que tenia en el mundo helenistico; si pro- 
longa el sentido veterotestamentario, tal como aparece en el salmo 
2,7 y en la tradicion evangelica del bautismo, la transfiguracion y la 
resurreccion, o si contiene una real novedad. Se trata, por tanto, de 
precisar el sentido que tiene en la tradicion evangelica primitiva y en 
el uso posterior de la Iglesia: ^hay continuidad entre ellas o ruptura 
de sentido? ^Como se pasa del sentido veterotestamentario de la fi- 
liacion a aquellos otros textos del NT en que el titulo «Hijo de Dios» 
implica preexistencia en Dios, action creadora con Dios, envio, en- 
camacion y glorification? 28 . 


2. La tradicion sinoptica 

La fuente Q ofrece la doble forma «Hijo de Dios», «el Hijo» en 
los relatos de la tentacion y el «grito de jubilo», que afirma el mutuo 
conocimiento entre el Hijo y el Padre. 

28 Esto es lo que M. Dibelius llamo el «enigma del surgimiento de la cristologia 
cristiana primitiva: la rapida transformacion del saber sobre la figura historica de Je- 
sus en fe en el Hijo de Dios celeste» (M. DIBELIUS, RGG I, 1593). Hay dos respues- 
tas de signo distinto: Esto ocurrio 1) Por transposicion y aplicacion a Jesus de los 
modelos helenlsticos de heroes divinizados o personajes primordiales cuya historia 
se recuerda y celebra como salvifica. Es la respuesta de la historia comparada de las 
religiones. 2) Por desarrollo intemo en la vida de la comunidad, partiendo de las pro- 
pias palabras de Jesus, de la experiencia de la resurreccion y de la acci6n del Espiri- 
tu. Es la respuesta de la Iglesia. Cf. C. D. F. MOULE, The Origin of Christology 
(Cambridge 1977). 
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a) En Marcos encontramos cinco veces el titulo «Hijo de Dios» 
(titulo [1,1]; gritos de los endemoniados [3,11; 5,7]; la pregunta del 
sumo sacerdote [14,61]; la confesion del centurion en la crucifixion 
[15,39]); y el simpliftcado «el Hijo» dos veces en el relato del bau- 
tismo (1,11) y la transfiguracion (9,7) e implicitamente en la parabo- 
la de los vinadores homicidas (12,6). 

b) Lucas y Mateo anaden el titulo en otros momentos. Lucas en 
el anuncio a Maria (1,35) y Mateo en el mandato de bautizar (28,19) 
y en otros pasajes redaccionales (4,3; 14,33; 16,16; 27,40). 

Cualquier discusion sobre este titulo tiene que contar con este he- 
cho: esta arraigado en la tradicion mas primitiva, y luego cada evan- 
gelista ha ampliado tanto su uso como su signiftcado. 


3. San Pablo 

San Pablo usa 130 veces el titulo Kyrios y solo 17 el titulo de 
Hijo. Aquel tiene un sentido devocional, mientras que este suena 
como afirmacion de fe y proposition normativa. 

«San Pablo habla de Cristo como el que ha sido declarado ser 
Hijo de Dios con poder a partir de la resurreccion (Rom 1,4). Ese 
Hijo de Dios es el que el ha predicado (2 Cor 1,19), es el objeto de la 
fe (Gal 2,20) y la meta de nuestro esfuerzo (Ef 4,13). El “evangel io 
de Dios” se refiere a su Hijo (Rom 1,3-9), por cuya muerte los hom- 
bres siendo enemigos fuimos reconciliados con Dios (Rom 5,10). 
Dios no retuvo a su Hijo (Rom 8,32) sino que nos lo envio (Rom 8,3; 
Gal 4,46) y le fue revelado a el, Pablo (Gal 1,16). Todos los que son 
llamados han de conformarse a su imagen (Rom 8,29) y tener comu- 
nion de existencia con el (1 Cor 1,9), mientras esperan su venida 
(1 Tes 1,10). “El Hijo” es el objeto del amor de Dios (Col 1,13) y 
se le sometera finalmente al Padre para que el sea todo en todos 
(1 Cor 15,28)» 29 . 

Las cartas paulinas, escritas en tomo al 50, reflejan el uso de es- 
tos titulos en sus comunidades en tomo a los anos 40. Muchas de 
esas formulas, fueron recibidas por el de la comunidad anterior. Esto 
supone que nos acercamos a los anos 35-40 como fecha de su apari- 
cion. Lo que decimos del titulo Kyrios y de su arraigo en la comuni- 
dad palestinense hay que decirlo tambien del titulo Hijo de Dios, con 
la diferencia de que aquel corresponde a la fase pascual de la vida de 
Jesus mientras que el titulo Hijo de Dios corresponde tambien a la 
fase terrestre y en la forma «el Hijo-el Padre» lo encontramos en 

29 Cf. V. TAYLOR, The names of Jesus, 57-58. 
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boca de Jesus. El kerigma, que Pablo recibio de la Iglesia en la que 
fue integrado por el bautismo, tiene como contenido la verdad de 
Dios y la filiacion de Jesus. «Os convertisteis de los Idolos para ser- 
vir al Dios vivo y verdadero y esperar del cielo a Jesus su Hijo» 30 , 
dice el documento mas antiguo del NT (1 Tes 1,9-10). 

A la luz de este arraigo en la primerlsima predication de la Igle- 
sia, cuando apenas acaba de entrar en contacto con el helenismo, es 
absolutamente improbable que el tltulo «Hijo de Dios» sea en el NT 
un prestamo de las religiones de los misterios, de las ideas corrientes 
en tomo a los «hombres divinos» o de la gnosis. No encontramos 
ninguna huella de un proceso de apoteosis o divinizacion de Jesus y 
de expresiones exotericas, sino la referencia a su historia concreta, 
su origen judio, su muerte y resurreccion. De las apariciones del Re- 
sucitado se enumeran centenares de testigos, unos que ya murieron y 
otros que aun viven (1 Cor 15,1-11). No se trata en Jesus de un re- 
dentor que venga de otro mundo a arrancar los hombres al mundo de 
la materia, al destino y la muerte como poderes ciegos y metafisicos, 
sino de un envio del Hijo por el Padre en la plenitud del tiempo para 
rescatar del pecado, pensado no con categorias fisicas, metafisicas o 
miticas sino estrictamente personales, religiosas y teologicas. El ke- 
rigma cristologico de la Iglesia sobre Jesus Hijo de Dios presupone 
la fe veterotestamentaria en el Dios vivo, activo y personal, con la 
creation, la alianza, la election, el pecado del pueblo y los mediado- 
res entre aquel y este. Semejanzas extemas de lenguaje del NT con 
ciertos ritos mistericos o figuras salvadoras del helenismo no fundan 
dependencias ni igualan el contenido. 


4. San Juan 

En San Juan el titulo Hijo de Dios lo invade y lo decide todo des- 
de el comienzo hasta el final. El evangelio ha sido escrito «para que 
creais que Jesus es el Mesias, el Hijo de Dios y para que creyendo 
tengais vida en su nombre» (20,31). Ofrece tres variantes: 

a) «Hijo de Dios», puesto en boca del Bautista ( 1 ,34), Natanael 
(1,49), Marta ( 1 1 ,27), los judlos (19,7), el propio evangelista (20,31) 
y en otros tres lugares (5,25; 10,36; 11,4). 

b) Una expresion mas intensa es: «el (su) Hijo unigenito» (o de 
Dios), como conclusion del prologo, donde reasume para si todo lo 
que se ha dicho del Logos (1,18); y en otro momento central, donde 
se define el sentido de su existencia: «Tanto amo Dios al mundo que 


Cf. ibid., 62-65; 172-173. 
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le dio su Hijo Unigenito para que todo el que cree en el no perezca 
sino que tenga la vida etema» (3,16; cf. 3,18). 

c) Con su estilo caracteristico absolutiza las afirmaciones, 
identificando a Jesus con los ordenes supremos de la vida humana 
(Yo soy el pan, la verdad, el camino, la vida, la resurreccion...) y dice 
de el que es «el Hijo», nada menos que 16 veces (3,17.35.36; 
5,19.20.21.22.23.26; 6,40; 8,36; 14,13). «Quien confiese que Jesus 
es el Hijo de Dios, Dios permanece en el y el en Dios» (1 Jn 4,15). 

Filiation divina de Jesus, fe en el como Hijo-Senor-Dios, y vida 
etema resultante para el hombre, son los tres pilares de la cristologia 
y soteriologia de San Juan. 


5. Otros escritos del NT 

En otros escritos del NT como Hechos, Cartas y Apocalipsis, el 
uso es menos frecuente y el titulo que prevalece es el de Kyrios. Lo 
usan con preferencia las cartas de San Juan, Hebreos y San Pablo. La 
Carta a los Hebreos lo situa en el mismo portico de entrada (1,1-4) 
haciendo cinco afirmaciones fundamentales sobre el: 

1 . Cristo esta en continuidad con los profetas en cuanto Palabra 
de Dios. 

2. Es superior a ellos por ser el Hijo, y por ser consumacion se 
convierte en criterio para leerlos. 

3. Es el heredero del mundo, ya que sobre el fue fundado y en 
su mision historica lo reencabeza. 

4. Ha llevado a cabo la purification de los pecados y tras su hu- 
miliation comparte la majestad y el poder de Dios. 

5. Es incomparablemente superior a profetas y a angeles 
porque es «el esplendor de la gloria de Dios y la imagen de su sus- 
tancia» (1,3) y encarnado ha recibido tras la muerte un nombre su- 
perior a ellos (Primogenito, Hijo, Senor [1,5-10]). Como Hijo de 
Dios es el gran sacerdote (4,14) y, en cuanto participe de la carne 
y sangre como sus hermanos, se compadece de nuestras flaquezas 
y soporta la tentacion. Y «aunque era Hijo aprendio por sus pade- 
cimientos la obediencia y por ser consumado vino a ser para todos 
los que le obedecen causa de salvation eterna» (5,8-9). 

La carta une sacerdocio y filiacion . Una filiacion que el situa en 
la eternidad, en el tiempo y en la postexistencia. Hay un hoy del 
tiempo en que el Hijo es engendrado. «Y asi Cristo no se exalto a si 
mismo haciendose pontifice, sino el que le dijo: “Hijo mio eres hi, 
hoy te he engendrado”. Y conforme a esto dice en otra parte: “Tu 
eres sacerdote para siempre, segun el orden de Melquisedec”» 


30 
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(5,5-6; cf. Sal 110,4) 31 . En ningun otro escrito del NT se afirman al 
mismo tiempo con tanta fiierza el origen y grandeza divina (Hijo, 
imagen de su sustancia) y la pasion, solidaridad y obediencia huma- 
nas de Cristo (lagrimas, tentacion, oprobios). El Hijo es el Hermano; 
por eso es Pontifice y puede consumamos. Por la oblacion de su 
cuerpo, hecha de una vez para siempre en amor de Hijo y en solidari- 
dad de hermano, somos todos santificados 32 . 


6. El titulo «Hijo» en boca de Jesus 

Queda la ultima prueba. ^Podemos poner en boca de Jesus la 
autodesignacion «Hijo», «el Hijo», y la correspondiente de Dios 
como «Padre», «el Padre»? Esto es lo que afirman explicitamente 
dos textos, criticamente seguros. Uno es el llamado «grito de jubilo o 
accion de gracias» (Q, Lc 10,22; Mt 1 1,27); y el de la ignorancia del 
dia del juicio (Me 13,32). 

«Todo me ha sido entregado por mi Padre. 

Nadie conoce al Hijo sino el Padre. 

Ni nadie conoce al Padre sino el Hijo 
y aquel a quien el Hijo quisiera revelarlo» (Mt 11,27) 33 . 


31 «E1 salmo citado por los LXX segun el sentido literal, constata profeticamen- 
te el hecho del sacerdocio de Jesus, lo promulga y define su naturaleza: es un sacer- 
docio real y etemo. Segun el salmista el meslas es a la vez rey universal (cf. 1,13) y 
sacerdote para siempre [...] En el momento de la encamacion, el Padre ha hecho esta 
doble declaration a su Hijo sacerdote 6 AcArjoai; 7cpo<; avrov (5,5) y en ese momento 
el ha aceptado este oficio (cf. 10,5) aun cuando la consumacion del sacerdocio de 
Cristo no haya sido alcanzada mas que despues del sacrificio de la cruz». C. SPICQ, 
L 'Epitre aux Hebreux (Paris 1953) 111. Otra interpretacion situa estas palabras cons- 
titutivas de Cristo en la resurrection y su sacerdocio en la accion celeste, como inter- 
cesor. Cf. H. J. KRAUS, Teologia de los salmos (Salamanca 1985) 252-253. 

32 Cf. Jn 9,10; 17,19; O. CULLMANN, Cristologia del NT, 139-169. El sacerdo- 
cio de Cristo es asi religado por un lado a la constitution filial y por otro a la realiza- 
tion humana de su filiation en el sufrimiento. El termino «perfeccion», «consuma- 
cion» tiene tambien un sentido cultual. El perfeccionamiento es simultaneamente de 
orden moral y cultual, activo y sacramental. El hombre se esfuerza por su perfection, 
pero es Dios quien lo consuma: tambien a Cristo hombre. Cf. Heb 2,10; 5,9; 
7,11-16.19.28; 10,14. 

33 Cf. O. CULLMANN, Cristologia del NT, 60-62; O. GONZALEZ DE Cardedal, 
Aproximacion, 97-104; B. M. F. VAN IERSEL, Der «Sohn» in den synoptischen Je- 
susworten Christusbezeichnung der Gemeinde oder Selbstbezeichnung Jesu (Leiden 
1961); J. G. DUNN, Jesus and the Spirit (London 1975); O. CULLMANN, «Jesus y el 
titulo “Hijo de Dios”», en o.c., 356-372. 
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Todo (id 7UxvTa) se reftere a los contenidos de la revelacion del 
plan de Dios para el hombre. Jesus da gracias al Padre porque a el, 
pequeno y pobre en este mundo, le ha dado autoridad para revelar 
todo, incluida esa relacion entre Padre e Hijo, a los que en su aper- 
tura y disponibilidad para oir son capaces de aprender y de ser 
evangelizados — en este sentido solo los pobres — (Mt 11,5). No se 
trata por tanto de la ensenanza de cosas o de la interpretacion de la 
ley, como en los profetas o rabinos, ni siquiera de la revelacion de 
la patemidad de Dios, sino de la union que existe entre el Padre y el 
Hijo, que es del orden metaftsico y personal, no solo historico y 
funcional. Solo porque el conocimiento entre el Padre y el Hijo es 
mutuo, puede el Hijo revelar al Padre. Su semejanza con otros tex- 
tos de la religion helenistica (Sab 2,13) y del Corpus Hermeticum, 
a la vez que con las expresiones de San Juan que son reconocidas 
como formulas en las que la Iglesia tras largos anos de experiencia 
cristica habla asi de Jesus, ha llevado a pensar que mas que de una 
frase literal de Jesus se trataria de un himno de la Iglesia. Esta sen- 
tencia de Jesus (Mt 11,27) fue designada con frase celebre, ya cita- 
da: «un aerolito caido del cielo joanico» 34 . J. Weiss, M. Dibelius, 
W. Bousset, R. Bultmann la situan entre los himnos cristologicos 
en analogia con Flp 2,5-11. En este caso revela que en fase muy 
temprana alguna comunidad o comunidades confesaban a Jesus 
como «el Hijo». Frente a esta posture Taylor afirma que se trata de 
una palabra de Jesus, prolongation del conocimiento profetico lle- 
vado al extremo. Cristo esta en el limite de lo que Dios puede reve- 
lar a un hombre y un hombre puede conocer y manifestar de Dios: 
ese limite lo ha alcanzado Jesus porque es el Hijo. «Si aceptamos 
esta hipotesis, el uso del titulo “Hijo de Dios” esta arraigado en el 
pensamiento y ensenanza de Jesus mismo» 35 . 

A este logion hay que anadir aquella otra sentencia en la que Je- 
sus afirma: «Aquel dia y hora nadie los conoce, ni siquiera los an- 
geles del cielo, ni el Hijo sino el Padre» (Me 13,32). Es impensable 
que la Iglesia, que escribe los evangelios cuando ya posee la plena 
conviction de la divinidad, y por ello de la omnisciencia de Jesus, 
recoja una frase que parece negar esas caracteristicas de Jesus, si 
no estuviera convencida de que el la habia pronunciado. Taylor 
concluye: 

«La sentencia muestra que Jesus uso el nombre “el Hijo” de si 
mismo, no en el sentido de que los angeles y hombres puedan ser 11a- 
mados “hijos de Dios”, sino para designar su peculiar relacion con 


34 K. VON HASE, Geschichte Jesu (Leipzig 1929) 422. 

35 V. Taylor, o.c., 64. 
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Dios. Asi Me 13,32 confirma la interpretacion que hemos dado de 
Mt 11,27 y la justifica llegando mas lejos, hasta explicar el uso mas 
pleno, con el que el cuarto evangelio explica la identidad de Jesus. 
Pertenece a la autoconciencia de Jesus, el que creia ser el Hijo de 
Dios en un sentido preeminente» 36 . 


7. La filiation, categoria cristologica suprema 

^Como ha llegado la Iglesia a explicitar de manera completa una 
cristologia del Hijo que, como veremos despues, implica la idea de 
preexistencia, encamacion y mision? ^Cual es por tanto la genesis de 
su contenido que va mas alia de la fidelidad a las palabras de Jesus, 
en las que el se designa como el Hijo y a Dios como el Padre? Debe- 
mos distinguir sus palabras, acciones y comportamientos por un 
lado; por otro las experiencias pascuales de los discipulos; finalmen- 
te las ideas existentes en su entomo. 

1 . Hay que partir de su historia vivida. En ella la obediencia al 
Padre, la oration y la fidelidad hasta el final son la clave de su auto- 
comprension ante Dios y de su realization como hombre. Jesus se ha 
vivido como hijo, ha orado como hijo y ha obedecido como hijo. 

2. El segundo elemento decisivo es la experiencia de la resu- 
rrection. Para expresar el valor de Jesus y la relation que tiene con 
Dios, a diferencia de los profetas — a Jesus Dios le resucito, a ellos 
no — , los discipulos pensaron en la categoria de Hijo. 

3. En tercer lugar esta la conviction de la signification escato- 
logica de Cristo respecto de todo el organismo salvifico anterior: sa- 
biduria, profetismo, sacerdocio, sacrificio, ley 37 . Es probable que 
primero se remitieran a la categoria de «el profeta escatologico» (Dt 
18,15-19); pero ni siquiera con ella pudieron dar razon de la nove- 
dad, perfection y definitividad tanto de la obra como de la persona 

36 Ibid., 65. 

37 Cf. H. MERKLEIN, «Zur Enstehung der urchristlichen Aussage vom praexis- 
tentem Sohn Gottes», en G. DAUTZENBERG y otros (Hg.), Zur Geschichte des 
Urchristentums (Freiburg 1979) 33-62. Da como origen las especulaciones sobre la 
relacion entre la Sabidurla y la Tora, su description como resplandor e imagen 
(&7tavyaapa-eiKc6v) de Dios, su relacion con Dios, sentada en el trono de Dios, y en 
relacion con el mundo (Sab 8,1-3; 9,4) la idea de Filon sobre el Logos, que por un 
lado tiene la sabiduria por madre y por otro lado asume sus funciones (mediador, en- 
viado, reflejo, organo de Dios, incluso Hijo unigenito de Dios). Los helenistas de Je- 
rusalen, una vez aplicadas a Cristo las categorias sapienciales, en analogia con la sa- 
bidurla «hija de Dios», designaban a Jesus como «Hijo». Con esta categoria de Hijo 
en sentido absoluto expresaban las cualidades escatologicas de la mision de Jesus. 
Cf. ibid., 58-62. 
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de Cristo. Hay un «mas» y un «mayor que» en la actividad terrestre 
de Jesus (mayor que Salomon, que Jonas, que el templo) y hay algo 
misterioso e indescifrable en la propia existencia de Jesus, que recla- 
maba un nombre nuevo 38 . Para expresar esta superioridad respecto 
de todo lo anterior se ofrecian a los lectores las especulaciones sobre 
la Sabiduria en el AT: preexistente y creadora respecto del mundo, 
reveladora de Dios. Esta elaboration se haria por tanto en los medios 
judeohelenisticos, que pudieron ser los que ya encontramos en Jeru- 
salen en los propios dias de la muerte de Jesus. Asi la categoria 
«Hijo» catalizaba y atraia hacia si todas las demas, porque apelaba 
a una forma suprema de relacion de Jesus con Dios, la maxima que 
conocemos en el orden humano. Por eso se convertird en criterio in- 
terpretative, en instancia canonica y, en alguna forma, en «canon 
dentro del canon» para la exegesis y cristologia posteriores 39 . 

Hacia esa confesion ha conducido un hecho antes que una idea. En 
los evangelios encontramos una unidad de action y de conocimiento, 
de amor y de autoridad entre Jesus y Dios. Jesus actua con una autori- 
dad que no es la de la ensenanza adquirida, ni la de la ordenacion reci- 
bida, ni la de la teofania profetica. Su autoridad y libertad se remiten a 
si mismo como unico fundamento legitimador. Jesus planta a los hom- 
bres ante una decision invitando a seguirle, con una fuerza intimadora, 
como nadie lo puede hacer con otro hombre: «Sigueme». El juicio de 
Dios sobre los hombres se ejerce a la luz de su comportamiento con 
el. La decision ante Jesus es asi la decision ante Dios. Jesus reclama 
potestad reveladora de Dios, porque esta en relacion de reciprocidad 
con 61. Jesus se pone en el lugar de los hombres, sanando sus enferme- 
dades y expulsando los demonios. Con su sangre pone el poder de la 
vida donde antes actuaba el poder de la muerte. En una palabra, Jesus 
estaba ejerciendo una igualdad de poder y presencia, de revelation y 
donation con Dios al servicio de los hombres. De esta igualdad de co- 


38 Cf. F. MUSSNER, «Ursprunge und Entfaltung der neutestamentlichen Sohnes- 
christologie. Versuch einer Rekonstruktion», en L. SCHEFFCZYK (Hg.), Grundfragen 
der Christologie heute (Freiburg 1975) 77-113. 

39 «La confesion de fe en el Hijo significa la unidad de todos los esbozos cristo- 
logicos en el NT. El predicado del Hijo a lo largo del siglo I se convirtio en la nonna 
de interpretacion; en el curso del tiempo siguiente en instancia para la constitution 
del canon». F. MUSSNER, o.c., 1 12, quien se remite a I. FRANK, Der Sinn der Kanon- 
bildung. Eine historisch-theologische Untersuchung der Kanonbildung von l. Kle- 
mensbriefbis Irenaus von Lyon (Freiburg 1971) 115: «E1 evangelio de San Juan no 
es solo el catalizador de la formation del canon; mas aun, es el decisivo “canon den- 
tro del canon” para la interpretacion del resto de escritos canonicos. Esta afirmacion 
vale no solo para los evangelios sinopticos, sino tambien para las cartas de San Pa- 
blow. Y la razon de esta primacia hermeneutica de San Juan es precisamente su cris- 
tologia del Hijo. 
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nocimiento (opo-yvcoou;), de amor (opo-dydjtq), de juicio (opo-Kpt- 
ou;), de autoridad (opo-eqoucria) se paso a afirmar una igualdad de 
vida y de ser entre Jesus y Dios. La categoria mas apropiada para 
enunciarla era la de Hijo. Esta ontologia biblica encontrara en el Con- 
cilio de Nicea su traduccion dentro de la metafisica griega con la cate- 
goria de «consustancialidad» (opo-oucha), o igualdad de esencia del 
Hijo con el Padre (cf. DS 125). 

Lo que los sinopticos expresan con las categorias de «obedien- 
cia», lo expresa San Juan con las de «igualdad», «unidad», «perma- 
nencia del Hijo en el Padre». «Yo estoy en el Padre y el Padre en ml» 
(14,10). «E1 Padre y yo somos una misma cosa» (10,30). «Mi pala- 
bra no es mia sino del Padre que me ha enviado» (14,24). «E1 que 
viene del cielo da testimonio de lo que ha visto y oido» (3,31-32). 
«A Dios nadie le ha visto jamas: el Hijo Unigenito que esta en el 
seno del Padre, ese nos le ha dado a conocer» (1,18) 40 . 

Esta cristologia del Hijo corresponde a su vez a la logica del AT 
en la que Dios se implica en el profeta y se explica en su vida, ha- 
ciendo de ella signo y realizacion concreta de sus designios. Israel 
«el primogenito de Dios» (Ex 4,22) encuentra en Jesus la realizacion 
suprema de esa implication de Dios con el destino de su pueblo 41 . 
Jesus se identifica con la situacion del mundo pecador, olvidado y 
alejado de Dios. Para superar esa situacion de ignorancia (revela- 
tion) y de pecado (redencion) se entrega a la predication y acredita- 
cion del Reino, en una proexistencia activa, que se consuma en la 
proexistencia pasiva de la muerte. En ambas vive en una «correla- 
cion dinamica e igualdad de cobertura con Dios» (Aktionsein- 
heit-Deckungsgleichheit) 42 . Por ellas fue reconocido como el Hijo. 
Lo que Jesus hacia revelaba el ser y hacer de Dios; por sus acciones 
podemos nosotros llegar a conocer la naturaleza de Dios y sus in- 
tenciones para con los hombres. Mussner ha analizado los motivos 
inherentes a la tradition evangelica y frente a la afirmacion de Har- 
nack («No el Hijo sino solo el Padre pertenece al evangelio, tal como 
Jesus lo ha predicado» 43 ) escribe: «Esto es una comprension total- 


40 Cf. C. K. BARRET, The Gospel according to St John (London 1967) 58-62; 
C. H. Dodd, Interpretacion del cuarto evangelio (Madrid 1978) 254-265; 
R. SCHNACKENBURG, «E1 Hijo como autodesignacion en el Evangelio de San Juan», 
en El Evangelio de San Juan, II (Barcelona 1980) 158-264; R. BROWN, «Ego eimi, 
Yo soy», en El Evangelio segi'm San Juan, II (Madrid 2000) 1657-1667. 

41 Cf. U. MAUSER, Goltesbild und Menschwerdung Eine Untersuchung zu Ein- 
heit des Alten und Neuen Testament (Tubingen 1971); C. WESTERMANN, El AT y Je- 
sucristo (Madrid 1972) 69-73; 147-154. 

42 F. Mussner, o.c., 110. 

43 «Nicht der Sohn, sondem allein der Vater gehort in das Evangelium, wie es Jesus 
verkiindigt hat». A. VON Harnack, Das Wesen des Christentums (Munchen 1964) 92. 
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mente falsa del “fenomeno Jesus” tal como lo encontramos en los 
evangelios» 44 

«Una altemativa entre cristologia funcional y cristologia ontolo- 
gica conduce a juicios cristologicos errados. Precisamente la cristo- 
logia del Hijo es ambas cosas en unidad inseparable [...] Y por ello 
precisamente la confesion del Hijo debe permanecer como la norma 
canonica (die massgebende Norm) para una “cristologia hoy”, y esto 
incluso en el sentido de una cristologia del “homo exemplaris”. Por- 
que el cristianismo solo se podra afirmar en el futuro, si permanece 
de forma radical en unidad de action con Dios, siguiendo asi el ejem- 
plo de Jesus. La Iglesia debe ser por tanto “filial” o deja de ser la 
Iglesia de Jesucristo. Solo de esta forma encuentra su identidad y con 
ello su relevancia» 45 . 


III. LA PREEXISTENCIA 

1. Las realidades previas y fundantes de la idea 

La reflexion cristologica, tal como se inicia en los escritos del NT, 
presupone los siguientes elementos: experiencia del Cristo terrestre; 
proexistencia de su vida, concluida con la muerte en favor de los hom- 
bres; exceso de su hacer superando toda espera humana y toda poten- 
cia humana, de forma que hace exclamar asombrados y aclamar agra- 
decidos en un himno al amor de Dios; conviction de que lo que ha 
acontecido en Cristo proviene de Dios, pertenece a Dios y es Dios 
mismo en la medida en que entre Dios y Cristo se da unidad de ac- 
cion, de palabra y destino. Estos cuatro elementos conjugados hacen 
surgir una serie de categorias a la luz de las cuales la cristologia poste- 
rior comprendera quien era, de donde venia y como pudo llevar a cabo 
Cristo la redencion del pecado y la comunicacion de la vida divina a 
los hombres. Las categorias claves para la cristologia sistematica en 
adelante seran: preexistencia, mediation en la creation, mision, encar- 
nacion, kenosis, revelation, divinidad. 


44 F. Mussner, o.c., 112. 

45 Ibid., 113. 
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2. El punto de partida: Cristo revelador escatologico 

M. Hengel habla de una «necesidad intema» del concepto de pre- 
existencia 46 . En el punto de partida esta la perception refleja de la au- 
tocomunicacion defimtiva e irrevocable de Dios en Cristo, en sohdari- 
dad con nuestro destmo de pecadores y en atraccion de nuestra exis- 
tencia a su propia vtda. La relacion de Jesus con Dios en el tiempo, en 
la medida en que en el Dios se nos otorgo a los hombres, llevo a des- 
cubnr que esa relacion de Jesus con Dios no se miciaba en el tiempo 
ni estaba condicionada por la accion salvifica sino que pertenecia a su 
ser mismo 41 . Si Cristo pertenecia en cuanto Hijo al ser de Dios y no 
solo al tiempo de los hombres, entonces era normal que el compren- 
diera su existencia como un «envio» por el Padre, que fiiera vivida 
como «obediencia» al Padre, y que entre ambos se diera tal unidad de 
accion que San Juan pueda decir que Jesus y el Padre son una misma 
cosa (10,30). El descubnmiento bajo la accion del Espiritu Santo den- 
tro de la Iglesia y en la luz de la fe sobre como, en Cristo, Dios nos es- 
taba dado tan irrevocablemente que en el se consumaban las media- 
ciones salvificas conocidas del AT, llevo a la afirmacion de que Cristo 

46 M Hengel, El Hijo de Dios , 99 Cf O Gonzalez de Cardedal, «Desde 
la expenencia del “fin” a la reflexion sobre el “pnncipio” la preexistencia», en 
Aproximacion, 411-436, K RAHNER-W THUSING, Cnstologia Estudio teologico y 
exegetico, 243-256, B F CRADDOCK, La preexistencia de Cristo en el NT (Bilbao 
1972), R G HAMERTON-KELLY, Pre-existence, Wisdom and the Son of Man A 
study of the Idea of Preexistence in the NT (Cambridge 1973), G SCHIMANOVSKY, 
Weisheit und Messias Die judischen Voraussetzungender urchristhchen Praexis- 
tenzchristologie (Tubingen 1985), H V LIPS, Weistheitlichen Traditionem im NT 
(N eukirchen- Vluyn 1990), G SCHNEIDER, «Christologische Praexistenzaussagen im 
NT», en Com IK Z 6 (1977) 31-45, W LOSER, «Jesus Chnstus Gottes Sohn, aus dem 
Vater geboren vor aller Zeit», en ibid , 6 (1977) 31-45, M HENGEL, «Praexistenz bei 
Paulus», en Jesus Chnstus als Mitte der Schnft, en FS O Hofius (Berlin 1997) 
479-518, R LAUFEN (Hg ), Gottes ewiger Sohn Die Praexistenz Chnsti (Paderbom 
1997), H Merklein-G L MULLER, Praexistenz Christi, en LTK 3 8, 487-491, K J 
KUSCHEL, Geboren vor aller ZeiC Der Streit um Christi Ursprung (Tubingen 1990), 
con las anotaciones criticas de W PANNENBERG, TS II, 392-402 

47 «Wenn der Sohn wirklich der ist, durch den Gott sich — und mcht etwas von 
lhm Unterschieden Geschaffenes Anderes — mitgeteilt hat, gehort er ins ewige We- 
sen Gottes» W Breuning, Dogmatik im Dienst der Versohnung (Wurzburg 1995) 
59-60 Para que el efecto de la mediacion sea absolute y defimtivo, tiene que haber 
identidad entre el que media y la realidad mediada Esta es la razon del caracter uni- 
co del cnstianismo junto a las otras religiones en el el Mediador no ofrece otra cosa 
que su propia persona, en la que esta dada la reahdad divina que tiene que medlar a 
los hombres A el pertenecen con la misma verdad el Padre, que se comumca, y los 
hombres a quienes se comumca Su persona es ya mediacion y fruto de mediacion 
en ella Dios pasa todo al mundo En ella todo el mundo pasa a Dios Cnsto es el Um- 
genito del Padre y una vez encamado es el Primogenito de muchos hermanos 
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preexistia en Dios antes de la creation del mundo, que habia sido en- 
viado por el, que su obediencia y fidelidad prolongaban en el tiempo 
su filiation etema 48 . Esta es la matriz religiosa y soterioldgica de la 
que nacen las categorias de preexistencia, mision y encarnacton La 
Iglesia llega a ellas haciendo memoria de la vida, muerte y resurrec- 
tion de Jesus, pensando lo que sigmfica la salvacion y como fue reali- 
zada por Cristo, a la vez que indagando cuales son las condiciones de 
posibilidad para que esa salvacion sea «escatologica», es decir, insu- 
perable e irrevocable. La conclusion es que Dios estaba en Cristo, que 
Cnsto tenia unidad de ser y no solo de destino con Dios. En este senti- 
do podemos decir que tales convicciones de la Iglesia son revelation 
de Dios. El Espintu va completando la verdad de Jesus, desvelando a 
la Iglesia el fundamento de su accion salvifica, mostrando su origen 
divino y la identidad personal del hombre Jesus con el Hijo, junto con 
su preexistencia en el seno del Padre. 

Todo esto no pudo ser dicho por Jesus mismo, porque faltaban 
las condiciones objetivas para entenderlo: a) Por parte de Cristo, ya 
que aun no habia sido glorificado y su ser no era todavia la plena ex- 
presion y manifestation de Dios, b) Por parte de los discipulos, ya 
que sin el don del Espiritu no «podian» todavia comprender tales 
afirmaciones de Jesus (Jn 1 6,12-13). La verdad completa de Jesus es 
fruto de la accion inspiradora del Espiritu Santo, que fue legado por 
Jesus como su memoria eficaz y su interprete autentico 49 . Fue fruto 
tambien de la accion reflexiva de la Iglesia que indago los funda- 
mentos de posibilidad para su afirmacion del caracter escatologico 
del Mediador de nuestra salvacion. 


3. El sentido soteriologico del binomio: preexistencia-envlo 

La preexistencia de Cristo no es una teoria metafisica, surgida en 
contextos filosoficos o religiosos ajenos a la tradition biblica y pro- 
yectada desde fuera sobre Cnsto. Las afirmaciones sobre la preexis- 

48 Balthasar comprende la existencia de Cristo como el despliegue en humam- 
dad de su existencia filial etema procedente y ordenada al Padre (= obediencia) Ella 
no es signo de subordinacion sino de relacion filial Cf A SCHILSON-W KASPER, 
Christologie im Prasens Kritische Sichtung neuer Entwurfe (Freiburg 1974) 63-70 
(Cnstologia como interpretacion de la obediencia filial de Cnsto) 

49 San Juan anticipa al NT la pregunta por la continuidad, memoria u olvido, in- 
terpretacion en autenticidad de las palabras de Jesus A esta preocupacion correspon- 
dents sentencias sobre el Paraclito Jn 14,15 26, 15,26-27, 16,7-11 12-14 Cf R E 
BROWN, «E1 Paraclito», en El Evangelio segun San Juan, II (Madrid 2000) 
1667-1680, H U VON BALTHASAR, Teologica III El Espiritu de la Verdad (Ma- 
dnd 1998) 
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tencia tienen un fundamento historico y una finalidad soteriologica, 
tienden a exphcar el sentido de la existencia de Cristo en came y so- 
bre todo de su muerte Todas las formulaciones del «envio del Hijo» 
van acompanadas de la preposicion rvot (= para, para que), siendo 
enunciadas como el fundamento de la redencion y de la filiacion que 
Cristo hace posible a los hombres por si mismo y por el Espiritu 

— «A1 llegar la plemtud de los tiempos Dios envio a su Hijo, na- 
cido de mujer, nacido bajo la ley, para (iva) redimir a los que estaban 
bajo la ley, a fin de que recibiesemos la filiacion» (Gal 4,4-5) 

— «Dios enviando a su propio Hijo en came semejante a la del 
pecado y por el pecado condeno al pecado en la came, para que (iva) 
la justicia de Dios se cumpliese en nosotros» (Rom 8,3-4) 

— «Porque tanto amo Dios al mundo, que le dio su Umgemto 
Hijo, para que (wot) todo el que cree en el no perezca sino que tenga 
vida etema» (Jn 3,16) 

— «Dios envio al mundo a su Hijo Umgemto, para que (wot) no- 
sotros vivamos por el» ( 1 Jn 4,9) 50 

Los otros textos fundadores de la idea de preexistencia aparecen 
en los himnos cnstologicos, especialmente Flp 2,6-1 1 Pieza literana 
de origen prepaulino, que tiene su modelo en los salmos o relatos sa- 
pienciales que en el AT narrati las acciones salvlficas de Yahve, sur- 
gida en contexto o con finalidad liturgica, es una parabola del desti- 
no de Jesus, quien existiendo en la forma de Dios no retiene como si 
fiiera un rapto esa condicion divina, sino que se desposee de ella La 
encamacion es la primera forma de humillacion que caractenzara 
toda la vida de Cristo La respuesta de Dios a esa kenosis es la glon- 
ficacion, con el otorgamiento de una forma divina de existencia 
(nombre) y la potestad de santificacion y juicio sobre los hombres 
(Kynos) Pero la kenosis puede entenderse tambien en otro sentido 
Cristo existiendo con poderes divinos en este mundo no reclama ho- 
nores divinos m se mamfiesta como Dios (ocultamiento) sino como 
hombre Cristo seria entonces la figura antitetica de Adan, aquel 
siendo de condicion divina elige vivir de forma humillada, mientras 
que este, siendo de condicion humana, reclama ser como Dios 51 El 

50 «Llama la atencion que el envio del Hijo preexistente (Gal 4,4ss, Rom 8,3ss, 
Jn 3,16ss, 1 Jn 4,9) siempre va umdo con las frases iva (= a fin de que), que por tanto 
expresa en primer piano su significacion salvifica Las afirmacwnes sobre la pre- 
existencia tienen por tanto finalidad sotenologica» H MERKLEIN, Zur Enstehung 
der urchnsthchen Aussage 43 Sobre la conexion existent entre envio-preexisten- 
cia, cf W KRAMER, Christos Kynos Gottesohn (Zurich 1963) llOss, F HAHN, 
Christologische Hoheitstitel Ihre Geschichte imfruhen Christentum 315ss 

51 Sobre el ongen, la estructura literana y las diversas hipotesis mterpretativas, 
cf R P MARTIN, Carmen Chnsti Phihppians II 5-11 in Recent Interpretation and 
in the Setting of Early Christian Worship (Cambndge 1967), R DEICHGRABER, Got 


final del camino kenotico es la muerte en cruz, suprema degradacion 
del hombre hasta en su cuerpo, que Cristo comparte con los esclavos 
crucificados del mundo Este mciso final da pie a G Schneider para 
ver aqui tambien una intencion soteriologica «En el himno esta pre- 
supuesta una significacion salvifica de la muerte de Cnsto» 52 El 
himno de Col 1,13-20 concluye con afirmaciones sotenologicas ex- 
plicitas «reconcihar todas las cosas hacia el, haciendo la paz por la 
sangre de su cruz» (1,20) Y algo similar podemos decir de 1 Pe 
3,18-19, 1 Tim 3,16 


4 La preexistencia en San Juan 

El texto central para afirmar la preexistencia de Cristo es el pro- 
logo de San Juan, que se ha apropiado los conceptos veterotesta- 
mentanos de Sabiduna, Palabra, Shekinah, transpomendo todas sus 
resonancias y eficiencias al termino gnego Logos 53 Esas figuras 
mediadoras de la accion creadora, salvadora y santificadora de 
Dios en el mundo, encuentran su culminacion en Cristo, descubier- 
to desde el final de su histona como Logos existente en Dios Aho- 
ra bien, en el prologo la encamacion (1,14) tiene una ultima sigmfi- 
cacion soteriologica, no solo porque la ultima funcion del Hijo es 
damos la posibilidad de ser «hijos» (1,12), sino porque el ha sido 
desconocido y rechazado por los suyos (1,11) Ese rechazo es la 
muerte en cruz por nosotros De esta forma el Logos asume o atrae 
hacia si tambien la mediacion sufnente del Siervo de Yahve (Is 
52,13-53,12), y puede aparecer ante los hombres como la plemtud 
de la que todos los antenores y los postenores participan (1,16) La 
ley, la sabiduna, la palabra, la mterpretacion, el sufnmiento vicano 
de profetas y siervos quedan refendos a el y consumados en el 
«Porque de su plemtud recibimos todos gracia sobre gracia La ley 
fue dada por Moises, en cambio la gracia y la verdad vino por Jesu- 
cnsto A Dios nadie le vio jamas El Hijo Umgemto que esta en el 
seno del Padre, ese nos lo ha dado a conocer (interpretado)» 

teshymnus und Christushymnus in der fruhen Christenheit (Gottingen 1967), 
O HOFIUS, Der Christushymnus Philipper 2 6-11 (Tubingen 1976), R Trevijano, 
«Filipenses 2,5-1 1 Un logos paulino sobre Cnsto», en Helmantica 139-141 (1995) 
115-145 

52 G SCHNEIDER, «Praexistenz Chnsti», en J Gnilka (Hg ), Neues Testament 
und Kirche FS R Schnackenburg (Freiburg 1974) 399-412, cit en 407 

53 Cf R SCHNACKENBURG, «La idea de la preexistencia)!, en El Evangelio de 
San Juan I, 328-357, ID , «Procedencia y peculiandad del concepto Logos joamco», 
en ibid , 296-328 
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(1,16-18). Los dos versiculos primeros y los dos ultimos dan las 
claves del prologo y se corresponden: El Logos estaba en Dios, y 
por elfueron hechas todas las cosas-El Logos estaba en el seno del 
Padre y por el han sido reveladas y comumcadas al mundo la ver- 
dad y fidehdad de Dios A la preexistencia en el ongen como crea- 
dor (1,3) y hontanar de la vida-luz (1,4), corresponde la proexisten- 
cia en el final como revelador y redentor escatologico (1,16-18). El 
fundamento es el mismo: su pertenencia al ser (seno) de Dios, por- 
que solo Dios puede revelar definitivamente a Dios. Las formas de 
esta referencia doble a la realidad y a la historia estan conexas: por- 
que esta en el origen del ser como Creador, puede estar en medio 
del tiempo como Revelador y en el final como Consumador En el 
es Dios mismo quien se da y se manifiesta, insertandose de manera 
nueva en su creacion y humamdad. Dios fue un «si» creador y ese 
si originario llega hasta el final: Cristo es defimdo por San Pablo 
como el «Si» = «el Amen» de Dios. Amen sigmfica la afirmacion 
de que Dios es fiel hasta el final a su creacion, aun cuando haya 
sido quebrada por el pecado y el hombre en libertad se haya alejado 
de el 54 . 


5. Los modelos previos de la tradicion judla 

Las afirmaciones sobre la mision cobran con la preexistencia 
todo su peso y fondo. Hengel muestra como todas las figuras de me- 
diacion que implican alguna preexistencia en el AT (Sabiduria, Torn, 
Templo, Hijo del hombre, Mesias...) preparan a Cristo y a partir de 
ellas comenzo la reflexion de la Iglesia sobre el. Ahora bien, la con- 
viccion de la autorrevelacion de Dios en el tenia que trascender esos 
enunciados, convirtiendose en la fuente de la afirmacion de una 
preexistencia personalizada y no solo funcional, etema en Dios y no 
solo al servicio de la creacion del mundo o de la revelacion en la his- 
toria 55 . La preexistencia ideal o las personificaciones de Dios (Sabi- 

54 Cf 2 Cor 1,20, 1 Cor 14,16, Ap 3,14 «Esto dice el Amen, el testigo fiel y ve- 
raz, el principio de la creacion de Dios» Cf Is 65,16 («E1 Dios del Amen») «E1 
Amen en los sinopticos tiene implicita toda la cristologia El Amen en Pablo y Apo- 
calipsis la explicita al identificar la persona de Jesus con el si, con la fidehdad de 
Dios» H ScHLIER, «apriv», en TWNT I, 34 1 

Segun O Cullmann, Cristo prolonga las mediaciones salvificas del AT, es 
«personificacion de Dios», pero no tiene consistencia personal etema (preexistencia 
y postexistencia) respecto de la obra salvlfica Comentando 1 Cor 15,28, escnbe 
«Esta es la clave de toda la cnstologia del nuevo testamento solo tiene sentido ha- 
blar del Hyo desde la perspectiva de la historia de la revelacion de Dios, no desde el 
ser de Dios» Cnstologia del NT, 'ill Pero 1 Cor 15,28 («E1 Hijo se sometera a 


C 7 El ongen el Hijo de Dios 


381 


duria, Angel de Yahve...) cedian su lugar a la preexistencia real del 
Hijo. Las apariciones del AT son entonces vistas como anticipacio- 
nes de su action reveladora y salvadora. Los evangelios dejan caer 
afirmaciones del propio Cristo estableciendo una relation con la Sa- 
biduria. Segun algunos autores la fuente Q pone a Jesus en conexion 
con la Sabiduria preexistente, le hace su portavoz, mas aun, le identi- 
fica con ella 56 . San Pablo, remitiendo a cierta exegesis rabinica, es- 
cribe: «los israelitas bebian de una roca espiritual que los seguia: 
esta roca era el Cristo» ( 1 Cor 1 0,4) 57 . 

«E1 problema de la “preexistencia” surgio, pues, necesanamente, 
de la vmculacion entre las ideas judias, sobre la historia, el tiempo, la 
creacion, y la certeza de una plena autorevelacion de Dios realizada 
en su mesias Jesus de Nazaret. Con esto no se transfino el “sencillo 
evangelio de Jesus” a los mitos paganos: la mitificacion que se cernla 
amenazadora, quedo superada por la radicalidad trimtana de la idea 
de revelacion. 

Tras la inclusion de la idea de preexistencia era muy obvio que el 
Hijo de Dios ensalzado atrajera hacia si tambien las funciones crea- 
doras y de mediacion salvlfica propias de la sabiduria judla [...] El 
ensalzado no es solo el preexistente sino que, a la vez, es partlcipe en 
el opus proprium Dei en la creacion: realiza la obra creadora por en- 
cargo y con plenos poderes de Dios, as! como tambien determina los 
acontecimientos escatologicos» 58 . 


aquel que le ha sometido todas las cosas para que Dios sea todo en todo») no tiene un 
sentido metafisico ni mistico sino soteriologico «E1 fin es que Dios pueda ser todo 
en todos Esto hay que entenderlo en los terminos de Rom 1 1,36, 1 Cor 15,54-57 so- 
tenologicamente y no metafisicamente No se afirma la absorcion de Cristo y de la 
humamdad con la perdida consiguiente de su personahdad distinta en el abismo de 
Dios sino mas bien el reino soberano de Dios en su pura bondad» C K Barret, 
The First Epistle to the Corinthians (London 1968) 361 Sobre la separacion entre 
reahdad mmanente de Dios y revelacion cnstologica, cf D MUNOZ LEON, «E1 prm- 
cipio tnmtario mmanente y la mterpretacion del NT A proposito de la cnstologia 
epifamca restrictiva», en EB 40/1-4 (1982) 19-48, 278-312 

56 Cf F CHRIST, Jesus Sophia (Zurich 1970), A FEUILLET, «Jesus et la 
Sagesse divine d’apres les evangiles synoptiques», en RB 62 (1955) 161-196, 
P BONNARD, La Sagesse en personne annoncee et venue en Jesus-Christ (Pans 
1966) 124-133, H MERKLEIN, o c , 35-37 

5 La TOB comenta «Esta Roca es para Pablo el slmbolo del Cnsto preexisten- 
te, ya presente entre los hebreos en el desierto e mspirandolos» 

58 M lll Mil'.L, El lh}o de Dios , 100 


382 P.III. La persona y la mision de Cristo. Cristologla sistematica 

6. La preexistencia en sentido personal 

Tenemos por tanto una preexistencia personal de Cristo funcio- 
nalmente explicitada. El Hijo estaba en el Padre, era Creador con el 
y por el es enviado. El Logos estaba con Dios y es su Revelador ab- 
solute, porque vive en relacion filial absoluta. Ahora bien, la inten- 
tion e interes de las afirmaciones de la preexistencia no es filosofico 
o cosmologico sino soteriologico en doble direction: por un lado 
quieren bandar por que en Cristo tenemos el conocimiento y la vida 
de Dios y, por otro, tenemos la redencion del pecado y la superacion 
de la muerte. Por ello hay que excluir dos explicaciones falsas de la 
preexistencia: una que la concentra en el problema metafisico de 
como explicar la persona de Cristo; otra que la reduce solo a un 
theologoumenon o manera de decir la significacion divinamente 
querida de la pasion y glorificacion de Cristo. En el NT hay por un 
lado afirmaciones de la preexistencia y por otro afirmaciones de la 
cruz y de la resurreccion. Esto supone que cada una de ellas son rea- 
lidades con peso y existencia propia; no se deducen necesariamente 
unas de otras. Pero de hecho estan religadas y se comprenden las 
unas desde las otras. En este sentido tiene razon B. Klappert: «La 
afirmacion de la preexistencia y encamacion que encontramos en los 
himnos hay que comprenderla, desde el punto de vista de la tradi- 
tion, como una extension de la afirmacion sobre la pasion y glorifi- 
cacion» 59 . De nuevo nos encontramos con el doble polo de intelec- 
cion: la preexistencia es el fundamento metafisico del caracter esca- 
tologico de la salvacion de Cristo; pero la experiencia pascual, 
prolongada por el Espiritu en la Iglesia y percibida como salvacion 
escatologica, es el fundamento gnoseologico para afirmar la preexis- 
tencia de Cristo. 


7. La preexistencia creadora de Cristo 

La manida de Cristo en Dios no es un preexistir inactivo; el esta 
presente en toda relacion de Dios con la creacion y con la historia. Si 
Cristo esta en la consumacion del mundo como Omega, es que esta- 
ba en su origen como Alpha 60 . Solo quien esta en el origen puede 

59 B. Klappert, Die Auferweckung des Gekreuzigten (Neukirchen 1974) 283. 

60 Cf. Ap 21,6; 22,13. Cristo aparece en relacion con la creacion en Jn 1,3; 1 Cor 
8,6; Col 1,16-17. El NT refiere a Cristo todo lo que el AT decia sobre la Palabra 
creadora y salvadora (Sal 33,6.9; 147,15-18; Is 40,26; 48,3; Sab 9,1) a la vez que so- 
bre la Sabiduria divina (Prov 8,27-30; Sab 7,12; 8,4; 9,9). 
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estar en el fin y tiene la clave de todo. Cristo esta asi en la raiz del ser 
(la realidad es constitutivamente cristica); esta presente en la historia 
(por eso los Padres prenicenos han hablado tanto de las venidas del 
Verbo en el AT como formas preparatorias de su venida encamada); 
y esta presente en el fin del mundo. Aqui hay que situar problemas 
tan fundamentales y complejos como el cristocentrismo, la relacion 
entre el Cristo creador y el Cristo evolucionador del que habla Tei- 
lhard de Chardin 61 , las afirmaciones de Col 1,15 sobre «el Primoge- 
nito de toda creatura» 62 . Pero tambien hay que situar aqui el dialogo 
del cristianismo con las religiones no cristianas: el anuncio de Cristo 
no es la proposition de algo ajeno a su existencia personal sino de la 
luz connatural con la de su inteligencia (Jn 1,1.4), la que alumbra su 
ser, les descubre su destino y les hace posible reconocerse y realizar- 
se conforme a su estructura originaria. En Cristo estamos creados, en 
el Dios nos afirma como participes de su realidad e inteligibilidad. 
En su Verbo dice Dios todas las cosas; en el como imagen forma a 
todos los hombres y como Hijo prefigura nuestra filiation, que sera 
tambien resultado de nuestra libertad 63 . Todo lo que existe procede 
de Dios, conforme a Cristo por el Espiritu Santo. El hombre descu- 
bre esa procedencia (Padre), esa forma (Hijo) y ese amor (Espiritu), 
que son su fundamento, su forma y su futuro 64 . 

La teologia ha necesitado siglos para clarificar la relacion que 
Cristo tiene con Dios con anterioridad a su existencia terrestre, es 
decir, su preexistencia. Los Padres orientaron su reflexion a la luz de 
los textos sobre la encamacion, la mision del Hijo, su action creado- 

61 Cf. T. DE CHARDIN, Le Christ evoluteur (Paris 1965). Cf. C. F. MOONEY, 
Teilhard de Chardin et le Mystere du Christ (Paris 1968); J. M. MALDAME, Le 
Christ et le Cosmos (Paris 1993). 

62 «Primogenito porque es precisamente el paradigma radical de lo que es toda 
esencia abierta. Por esto podia decir tambien la misma Epistola que no solamente es 
el primogenito de las creaturas, sino que es ademas “la imagen” (en singular) autenti- 
ca “de Dios invisible” (Col 1,15). Evidentemente son dos vertientes de una sola reali- 
dad. Precisamente por ser la imagen autentica de Dios es precisamente el paradigma 
de toda esencia abierta». X. ZUBIRI, El problema teologal..., 286. 

63 «Deus uno actu et se et omnia intelligit, unicum Verbum eius est expressivum 
non solum Patris sed etiam creaturarum». STO. TOmAs ST I q.34 a.3; De Ver. q.4 
a.5. 

64 «E1 conocimiento de las personas divinas nos fue necesano por dos razones. 
Una, para entender rectamente la creacion. A1 decir que Dios ha hecbo todas las co- 
sas en su Verbo, queda excluido el error de los que afirman que Dios ha producido 
las cosas por necesidad de su naturaleza. A1 poner en el la procesion del amor de- 
muestra que Dios no ha producido las creaturas por indigencia ninguna, ni por causa 
alguna extrinseca, sino por el amor que procede de su bondad [...] La otra razon, que 
es la principal, es para entender rectamente la salvacion del genero humano, que se 
realiza por el Hijo encarnado y por el don del Espiritu Santo». ST III q.32 a.l ad 3. 
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ra, la identificacion con la Sabidurla, y la conviccion de la presencia 
activa del Verbo en el mundo ya antes de la encamacion. Los tres 
primeros siglos de la Patrlstica giran en tomo a la diferencia y cone- 
xion entre Trinidad inmanente (las personas en su constitucion y re- 
lacion etemas) y Trinidad economica (la accion de cada una de ellas 
en el tiempo). El esclarecimiento definitivo de la relacion entre el 
hombre Jesus y Dios tiene lugar en el Concilio de Nicea, en respues- 
ta a Arrio. Este identificaba a Jesus con la Sabiduria y por ello afir- 
maba su condicion de creatura primordial de Dios al servicio de la 
production del mundo. Su preexistencia era funcional, estaba al ser- 
vicio de la creacion y el mismo era creatura de Dios. Frente a Arrio 
el Concilio afirmo la copertenencia de Cristo al ser de Dios. No es 
creado sino engendrado y, en cuanto tal, etemo. El Hijo no es la pri- 
mera creatura pensada por el Etemo para salvar su distancia infmita 
a la materia (como querian todas las formas de platonismo) sino Hijo 
etemo de Dios y, en cuanto tal, Dios como el. Con ello se descarta 
todo modalismo (para el cual Jesus esta todo del lado de Dios, es 
solo otro nombre, faz, manera de aparecer Dios en el mundo) y todo 
ebionismo (para el cual Jesus esta todo del lado de la creatura, es un 
«angel de Dios», «un profeta», un hombre perfecto en cuanto perfec- 
cionado por sus propias obras o por gracia de Dios). 


8. La preexistencia personal y otras formas de preexistencia 

Ahora ya podemos definiry diferenciar la preexistencia de Cris- 
to. No es, ante todo, una afirmacion sobre el tiempo sino sobre el ser 
de Cristo: el pertenece a Dios. Dios le constituye a el y el constituye 
a Dios. En su forma de relacion subsistente (= persona) Cristo y el 
Padre forman una unidad (a la que llamamos esencia). Consiguiente- 
mente el Hijo etemo es Dios, esta donde esta el Padre, actua siempre 
como actua y cuando actua el Padre. Engendrado por el Padre desde 
toda la etemidad, comienza a existir humanamente, siendo engen- 
drado de Maria. No surge por primera vez cuando es concebido y 
nace de Maria porque su persona es anterior a su historia humana. 
Asi aparece la categoria de encamacion: el que era Hijo desde siem- 
pre con el Padre, comienza a ser hombre, tomando nuestra forma de 
existencia, nuestra came. Cristo llega a ser como hombre lo que ya 
era desde siempre como Hijo. 

El Espiritu suscita al Hijo una humanidad propia que el personali- 
za y en la que existe como hombre. Esa existencia humana prolonga y 
expresa su copertenencia a Dios y por ello atrae al Padre y al Espiritu, 
confiriendoles una nueva presencia en el mundo. La encamacion im- 
plica a las tres personas como termino final de la accion, aun cuando 
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el unico principio personalizador, o sujeto inmediato de la encama- 
cion, es el Hijo. No se han encamado ni el Padre ni el Espiritu. No han 
padecido en la cruz ni el Padre ni el Espiritu (contra el patripasianis- 
mo); aun cuando uno y otro hayan estado inseparablemente unidos al 
Hijo. Este por su nueva forma de existencia y presencia al mundo po- 
dia padecer y morir. Si Cristo fue siempre un Verbum incarnandum, 
sin embargo no file siempre un Verbum incarnatum 65 . La encamacion 
y la muerte de Cristo solo acontecieron una vez y de una vez para 
siempre. No hay otras encamaciones paralelas de Cristo respecto de 
su encamacion, accion publica, muerte y resurrection en Palestina. 
Excluimos tambien una preexistencia meramente ideal que seria un 
mero sinonimo de la presciencia o predestination divinas (Cristo ha- 
bria existido siempre en el plan de Dios para con el mundo); una pre- 
existencia del alma de Jesus (tal como el platonismo habla de la exis- 
tencia anterior de las almas y Origenes afirmo de la de Jesus); una 
existencia intermedia de la humanidad de Jesus entre el ser etemo de 
Dios y el temporal de los hombres, que, aun siendo creada, habria 
existido siempre, por tanto ya antes de la creacion del mundo 66 . 


IV. LA ENCARNACION 

1 . Los textos biblicos 

La encamacion, como acto y como estado, es el resultado histori- 
co del envio de su Hijo por el Padre al mundo para hacer a los hom- 
bres participes de su filiation y rescatarlos de la situation de muerte 
consiguiente al pecado. La idea esta implicada en los textos biblicos, 
que hablan del Hijo enviado por el Padre, del acontecimiento por el 
cual el comienza a existir en la came, de su estado de igualdad de na- 
turaleza y de solidaridad de destino con los humanos, existiendo en 
la forma de esclavo y sometido a todas sus determinaciones (Rom 
1,1-4; 2 Cor 5,21; 8,9; Gal 3,13; 4,4-5; Flp 2,6-11). El texto conside- 
rado central ha sido Jn 1,14: «kcu 6 Aoyoq aapi; eyEvexo» 67 . El Lo- 


65 «La novedad radical de la encamacion consiste en fundar a la vez el antes y el 
despues, ser indisolublemente conclusion, realizacion y anticipation)). J. MOUROUX, 
Le mystere du temps (Paris 1962) 160. Cf. ibid., 81-99 (La encamacion como eclo- 
sion, como irruption, como punto de traction); 144-170 (Relacion entre el Verbum 
incarnatum y el Verbum incarnandum). 

66 Tesis sostenida por P. BENOIT, «Preexistence et Incarnation)), en RB 77 
(1990) 5-29. 

67 Cf. M. THEOBALD, Die Fleischwerdung des Logos. Studien zum Verhaltnis 
des Johannesprolog zum Corpus des Evangeliums und zu 1 Joh (Munster 1988). 
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gos, que estaba junto a Dios (1,1), por quien fueron creadas todas las 
cosas (1,3), que ha acompanado a los hombres en la historia, siendo 
su luz interior y luciendo en sus timeblas (1,4-5, 1,9), ha tornado car- 
ne y morado entre nosotros (1,14) Ha sido hombre sin deponer su 
ser divino de esta forma puede comunicamos la vida de Dios e m- 
troducimos en su comumon de Hijo con el Padre (1 Jn 1,1-4) La 
confesion cnstiana tiene como contemdo la vemda de Jesucnsto en 
came (1 Jn 4,2) La msercion del Hijo en el mundo tiene lugar por el 
mcimiento de Maria virgen La idea de encamacion presupone el na- 
cimiento de mujer y bajo la ley (Gal 4,4) sin otras indicaciones pre- 
cisas La confesion de fe cnstiana la asocia al nacinnento virginal, 
como la forma libremente elegida por Dios para ser hombre (Mt 
1,18-25, Lc 1,26-38) El comienzo de la existencia temporal de Jesus 
no es su comienzo absoluto El fundamento de la condicion divina 
de Jesus no es el nacimiento virginal Este dice solo su forma de ges- 
tacion humana, y los evangehstas, cuando lo descnben, presuponen 
ya su fihacion divina y su preexistencia etema 68 


2 La palabra y la idea 

En el lenguaje teologico tradicional decir «encamacion» era de- 
cir toda la cristologia, e incluso el cristiamsmo El tratado dedicado a 
estudiar a Cristo llevaba por titulo De Verbo incarnato o De incar- 
natione 69 Esto revela que ella, en cuanto revelacion y donacion de 
Dios «en personal), era comprendida como el elemento origmador, 
especificador y diferenciador del cristiamsmo respecto del judaismo 
(revelacion «en la histona») y de las rehgiones (revelacion «en la na- 
turaleza») La palabra aparece por primera vez de manera lmphcita 
en San Ignacio de Antioquia y explicita en San Ireneo 70 , dentro de 
un contexto antignostico, para mostrar la real salvacion del hombre 

68 La composicion literana de los relatos del nacimiento se hace en paralelismo 
con los relatos del mensaje pascual En los dos casos hay una teofama angelica (los 
angeles anuncian la buena nueva y Cristo no esta entre los muertos sino que vive 
— ha nacido un Salvador — ) se le da a Cristo un nombre de gloria (Kynos en Lc 
2,1 1, el Viviente en Lc 24,5, Hch 1 3), hay una actuacion tnmtana (el Padre engen- 
dra al Hijo por el Espmtu) Cf B SESBOUE, Jesus-Christ 290 

69 En este siglo L BILLOT (Roma 1892 1922), A LEPICIER (Paris 1905), 
Ch PESCH (Freiburg 1922), J MUNCUNILL (Madrid 1905), P GALTIER (Pans 
1926), E HUGON (Pans 1913), P Parente (Roma 1939), C Boyer (Roma 1952), 
J SOLANO (Madrid 1950), B XlBERTA (Madrid 1954), B LONERGAN (Roma 1964) 

70 Cf S IRENEO Adv Haer III, 18,1 (koyot; aapKtoOeiq), III 18,3 (xr|v aixiav 
ooto8i8oo<; xfjt; aapKaxreax; auxou), (SC 211 p 345, 349), S IGNACIO, Eph 3,2 ev 
aapKi yEvopcvoq Oeoq (BAC p 541) 
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entero En el, como en la Biblia, adpq designa al hombre entero bajo 
el aspecto de su caducidad y temporahdad, pobreza y contingency 
Mientras que Dios pemianece, el hombre en cambio perece Precisa- 
mente en ese extremo limite de la creatundad es donde se ha mam- 
festado y dado Dios al hombre Por eso la came es el quicio de la sal- 
vacion «Caro cardo salutis-Salus quomam caro» 71 Esta no es mero 
anuncio de hechos extenores, m solo oferta de sentido teonco para 
pensar la vida del hombre, sino que es la sanacion de la came que se 
consuma en la resurreccion Encarnacion y resurreccion son asi los 
dos fundamentos del cristiamsmo negar el reahsmo de una u otra 
es negar el fundamento de la fe y amenazar la vida de la Iglesia 

El termino «encamacion» es sinommo de «humanacion» Los 
concilios ponen los dos para excluir que por «encamacion» se en- 
tienda que el Verbo asumio solo la came con exclusion del alma, 
como afirmaban Amo, Apohnar y de otra forma los monofisitas 72 
En la Patnstica gnega encontramos multiples terminos para designar 
esa reahdad que afecta a Dios como miciador, al Verbo como sujeto 
realizador de la accion, a la humamdad establecida en nueva relacion 
con Dios y a cada hombre como destinatario de los efectos que si- 
guen de ella 73 Es posible considerarla como acto puntual, como 
acontecimiento in fieri y como estado in facto esse Una perspectiva 
la comprende sobre todo como un acto de miciativa y efeccion del 
Verbo ( Verbum incarnatum cristologia alejandnna del Aoyoe-odp^) 
y otra como la situacion resultante sobre la humamdad (Assumptus 
homo cristologia antioquena del ^oyoq-avGpomoq) La encarnacion 
designa, por tanto, la union del Verbo con la humamdad, en una na- 
turaleza creada por el Espiritu Santo, a la que el Hijo personahza y 
en la que expresa su filiacion eterna De esa union del Verbo con una 
naturaleza humana, creada y asumida en el mismo acto, resulta el 
hombre Jesus Ese acto es una afirmacion tan mcondicional y defim- 

71 TkrTULIANO, De resurrectione carnis VI (PL 2,802B) Cf S IRENEO, Adv 
Haer III, 10,3 (SC 211 p 124) texto supra nota 109 del cap IV 

72 Cf DS 125 (Nicea fit’ truxi; louq avGpconouq Kai 8ia xqv tipexepav atoxrjpuxv 
actpK<o0Evxa EvavBpcojtrjaavxa), DS 1 50 (Constantmopla aapKcoGevxa ek itveupaxoi; 
ayiov kou Mapiaq xrji; napBevou Koa Evav0pco7rr|aavxa) 

73 Petavio enumera los siguientes terminos gnegos oucovopia cruyKaxaflcxoti; 
npoa^piini; ava7.rp|m; aapKtoau; EvavSpomriau; Evoaipaxtoau; (JiavEpoxn^ empa- 
VEia EmPacm; Eli; aiopa rcapoucna eixibrigia 5ia oapKOi; ev8r|pEcn<; Xar/ooiq 0Ecoaiq 
evcook; Kpaatq avaKpacm; pt^iq cruvoSoi; evSoaaaGai xqv aapica Y los siguientes 
latinos susceptio assumptio inhumanatio mcorporatio foederatio conmixtio con 
ventio conversio oeconomia attemperatio Cf Theologica dogmata V/II,1 (Pans 
1866)263-269 Cf J L6PEZ Oreja, «Terminologia patnstica de la encamacion», en 
Helmantica 6(1951) 129-160, B XlBERTA, Enchiridion de Verbo Incarnato (Matnti 
1957) 771-774, M HELSE, «Inkamation I», en HWPh IV (1976) 368-369 
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tiva de lo humano, que esa humanidad es ya para siempre humani- 
dad del Hijo. En ella se realizo el en cuanto tal durante su vida mor- 
tal y en ella perdura para toda la etemidad. 


3. Autodivinizacion del hombre o autohumanizacion de Dios 

La encamacion no es el resultado de un movimiento de autodi- 
vinizacion del hombre que por si mismo habria llegado a ser Dios o 
raptado la divinidad, sino de una decision libre de Dios omnipoten- 
te que se proyecta a si mismo fuera de si. En tal autoproyeccion 
hace ex-sistir una realidad nueva en la que el se «enajena» o «exte- 
rioriza» a si mismo (Entausserung). Vista desde Dios, la encama- 
cion es autodonacion a la creatura, y vista desde el hombre, es una 
realizacion de si mismo que, aun siendo inesperada, lo lleva a la 
posibilidad maxima contenida en su ser como esencia abierta. Por 
ser imagen de Dios es capaz de recibirle y en la recepcion realizar 
su autonomia suprema, ya que lo mas propio de ser imagen es po- 
der llegar a ser semejante al ejemplar o prototipo, Dios. La iniciati- 
va y el fundamento de la encamacion es la potencia activa de Dios; 
el ser hombre se comporta no como principio activo sino como re- 
ceptor. Por eso hay que descubrir su sentido pensandola en primer 
lugar desde Dios. «Ya que en el misterio de la encamacion “toda la 
razon del hecho es la potencia del que lo hace” (San Agustin, Epist. 
ad Vol. 137,2), hay que enjuiciarla mas segun la condicion de la 
persona asumente que de la persona asumida» 74 . El hombre posee 
la capacidad receptiva y expresiva, Dios el poder como realidad y 
la decision como voluntad. 

Cristo es la expresion de la vida trinitaria de Dios en una creatura 
y la incardinacion de la creatura en Dios. El Dios trino en la persona 
del Hijo, con la accion suscitadora y conformadora de la humanidad 
por el Espiritu, se inserta en la historia humana y la atrae hasta si 
mismo, atrayendo consigo toda la creacion a su centra originario y al 
hogar de su plenitud. La encamacion es asi la afirmacion limite de la 
creatura por su Creador, al ser acogida dentro de el, de tal forma que, 
perdurando la diferencia, crece la union entre el Creador y la creatu- 
ra. Y en esto consiste la salvacion, que es algo irrevocablemente 
ofrecido por Dios al damos su Hijo y al asumimos en su patemidad, 
pero que tiene que encontrar en cada hombre la respuesta y confor- 
macion libre con esa oferta divina. 


74 Sto. Tomas, ST III q.3 a.6. 
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4. La encamacion como consumacion de la creacion 

Schleiermacher, Blondel, Rahner y Zubiri han comprendido la 
encamacion como la consumacion de la creacion. Eso no le resta su 
condicion de misterio superior al hombre, pero elimina su caracter 
enigmatico 75 . El Dios del prologo de San Juan (encamacion) es el 
mismo que el del Genesis (creacion). La creacion se ordena a la dei- 
ficacion; el hombre imagen de Dios es anticipo de la Imagen perfec- 
ta de Dios que es Cristo 76 . Rahner ha expuesto la teologia de la 
encamacion analizando las tres palabras de Jn 1,14: Logos-sarks- 
egeneto. Responde asi a las tres preguntas esenciales: 

1) ^Cual es el sujeto de la encamacion: el Padre, el Hijo o el 
Espiritu? 

2) ^Hay en Dios posibilidad de devenir, de forma que, sin dejar 
de ser Dios, llegue a ser hombre? 

3) ^Tiene la came (el hombre) capacidad de ser llevado hasta 
una forma de existencia en la que, sin dejar de ser hombre, sea la ex- 
presion de Dios de tal forma que se pueda decir: «este hombre con- 
creto es Dios»? 

El sujeto de la encamacion es el Logos, porque ella corresponde 
a lo que es su esencia y lugar propio en el misterio trinitario. Dios no 
realiza nada en la historia que no sea en conformidad, prolongation 
y revelation de su propio ser trinitario. El lugar del Verbo en la Tri- 
nidad explica la encamacion y a su vez la encamacion nos deja co- 
lumbrar la naturaleza trinitaria del Verbo. El Logos es el decir y lo 

75 «La unicidad esencial, irreductible, y el caracter misterioso de la realidad de 
Cristo no excluyen la posibilidad de considerarla en una perspectiva en la que apa- 
rezca como cumbre y conclusion, como termino misterioso, planeado de antemano 
por Dios, de la actuation divina en la creacion [...] Entonces la encamacion del Lo- 
gos no apareceria unicamente como un acaecer posterior, aislado dentro de un mun- 
do ya acabado — con peligro de provocar la impresion de una idea mitologica — en 
el que de repente entra Dios mismo, obrando y corrigiendolo, suponiendolo, con ello, 
como realidad dada. La encamacion del Logos, a pesar de ser un acontecer historico, 
y por ello unico, que tiene lugar en un mundo tambien esencialmente historico, apa- 
receria ontoldgicamente — no solo a posteriori y moralmente — como objetivo ine- 
quivoco del movimiento total de la creacion. Todo lo restante y anterior seria tan 
solo su preparation y su mundo en tomo». K. RAHNER, «Problemas actuales de la 
cristologia», en ET I, 169-222, cit. en 185. Cf. X. ZUBIRI, El problema teologal..., 
286. 

76 «La cristologia es — aunque “p ara nosotros” parcialmente a posteriori — la 
protoconcepcion de la antropologia y de la doctrina de la creacion, asi como Cristo 
por su parte es el TipwxoroKo; xf[<; Kitoccoi; (Col 1 , 1 5)». K. RAHNER, a.c., 184 nota 19. 
«Dieu, faisant Thornme, faisait comme un prelude du mystere de TIncamation». 
P. DE BERULLE, Discours de I'etat et des grandeurs de Jesus XI (Paris 1996) 425. 
Cf. supra, nota 60 en cap. VI. 
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dicho etemo de Dios expresandose a si mismo, en ese dear esta di- 
cho todo lo decible La encamacion es ta prolongacion a la creatura 
de la realidad y relacion etemas del Hijo «E 1 Logos de Dios ha de- 
vemdo hombre y solo el puede devenirlo El decirse mmanente de 
Dios en su etema plenitud es la condicion del decirse saliendo de si 
mismo y este es la continuacion de aquel» 77 Si la revelacion refleja 
el ser Dios, se concluye que solo el Hijo podia encamarse y que en- 
tre las creaturas corporales solo el hombre podia «ser asumido» 78 
Ahora bien, anade San Agustin, la mision del Hijo implica al Padre 
porque las personas son inseparables y actuan mseparablemente A 
la vez la encamacion se realiza en el hombre, «microcosmos» que 
representa y contiene en si todo el mundo 79 

r, Hay posibihdad en Dios de devemr lo otro que eP Los Simbo- 
los de fe han afirmado que Dios es «inmutable» e «impasible» Esto 
sigmfica que Dios no es perecedero, que no hay mngun poder supe- 
rior a el, que permanece indestructible en su esencia y fiel en sus 
promesas Nada le alcanza a el desde fuera y nada escapa a su inteh- 
gencia y potencia Dios es Dios, y solo el es Dios No lo son la 
physis, m el hado, ni el hombre, ni el entero cosmos De la defimcion 
de Dios se deduce el caracter indestructible, etemo y bienaventurado 
de su ser Ahora bien, cuando ese Dios es personal y constitutiva- 
mente amor, entonces las categorias de mmutabilidad e unpasibili- 
dad, sin dejar de sigmficar lo enunciado, implican ademas otras di- 
mensiones Dios es Creador y sin minorar su ser constituye lo otro 

17 K Rahner, «Para una teologia de la encamacion», 151 

78 «La idea de que precisamente el Logos se pueda convertir en mundo queda 
preparada a traves del pensamiento de la dispombihdad del Logos para toda decision 
creadora de Dios, y tambien a traves de su forma expresiva arquetipica, mediante la 
cual no solo expresa en si a la Trinidad entera sino que es imagen originaria de toda 
posible expresion creatural de Dios El pensamiento (verdaderamente poco feliz) de 
San Agustin de que cada persona divina podria haber asumido forma humana se debe 
abandonar Solo el Logos es mcarnabihs y solo el hombre, por ser la creatura mas 
central del mundo, como microcosmos (parvus mundus) y como “imagen de Dios”, 
que posee la afimdad ontica mas proxima al Logos, es assumptibihs por este» H U 
VON BALTHASAR, Teologica 2, 165-166 (la cursiva es nuestra) Cf X ZUBIRI, o c , 
279 

79 Contra lo que afirman Rahner y Balthasar, San Agustin no dice que cualquie- 
ra de las tres divmas personas podia haberse encamado El mtroductor de esta opi- 
nion es P LOMBARDO, Liber Sent III dist 1 cap 2 Este autor, en el capitulo anterior, 
asume las razones que da San Agustin para mostrar que lo objetivamente «conve- 
niente» era que se encamase el Hijo San Agustin anade «Non tamen eamdem Tnm- 
tatem natam de Virgine Maria et sub Pontio Pilato crucifixam et sepultam, tertio die 
resurrexisse et in coelum ascendisse, sed tantummodo Filium [ ] quamvis Pater et 
Films et Spintus Sanctus, sicut inseparables sunt, ita mseparabiliter operentur» De 
Trimtate I, 2,7 (BAC V, 138) 


junto a si y otorga hbertad, haciendose cooperador y solidario de 
ello Como resultado de la seriedad de su alianza con el hombre hace 
suyo su destino a vida y muerte La metafisica griega obliga a hablar 
de la apatheia divina de su seremdad e imperturbabilidad en la leja- 
ma absoluta al mundo y su destino La Biblia, en cambio, habla del 
pathos y pasion de Dios como com-pasion con el hombre, porque 
tiene corazon y es Padre La parabola del padre que espera al hijo ldo 
de casa es mas esencial para la teologia y antropologia que la Metafi- 
sica y Etica de Anstoteles En este sentido Dios puede devemr, mu- 
darse y sufnr, sin desnaturalizarse, degradarse o ser menos «Non 
coercen maximo continen tamen minimo hoc divinum est» 80 Tene- 
mos que operar el transito de una comprension objetiva ontica y 
ahistonca de Dios, tal como la propoma la metafisica griega, a la 
comprension personal ontologica e histonca del cristiamsmo 81 


5 La encamacion como «mutacion», «pasion» 

y «compenetracion» del Dios inmutable e impasible 
con el hombre mortal y sufriente 

Si las personas son capaces de ser habitadas y vividas unas por 
otras, constituyendo esto su maxima posibihdad y gozo, <,061110 no 
seran capaces de ser habitadas y convividas por Dios hasta el extre- 
mo de ser mas si mismas cuanto mayor es la presencia de Dios en 
ellas 9 La impenetrabilidad de los cuerpos es el pnncipio fundamen- 
tal de la fisica, mientras que la mterpenetracion de las personas es el 
pnncipio fundamental de la antropologia Las cosas no pueden ser 
visitadas, habitadas y vividas por otras cosas En cambio, las perso- 
nas pueden ser convividas, compadecidas y correalizadas por otras 
personas Esto tiene lugar en las relaciones de mtehgencia y de amor 
que las unen Lo que se dice de la persona y de las consecuencias 
reales del amor en el orden humano, se debe decir de manera mucho 

80 «Esto es lo verdaderamente divino, no quedarse hmitado por su grandeza sino 
encerrarse en lo mimmo» Formula jesuitica que encontro un eco entusiasmado en 
Holderlm y Hegel Cf H Rahner, «Die Grabschrift des Loyola», en ID , Ignatius 
von Lovola als Mensch und Theologe (Freiburg 1964) 424 Aqui se enfrentan la 
comprension metafisica griega de Dios y el cristiamsmo De aquella nace la objecion 
contra la encamacion que Santo Tomas formula asi «Inconvemens est ut qui excedit 
magna, contineatur in mmimo» (ST III q 1 a 1 obj 4) 

81 «Dios permaneciendo inmutable “en si” puede llegar a ser (werden) "en lo 
otro” y ambas afirmaciones tienen que predicarse real y verdaderamente del mismo 
Dios en cuanto el mismo» K RAHNER, «Para una teologia de la encamacion», 149 
nota 3 


392 P ill. La persona y la mision de Cristo. Cristologia sistematica 


C. 7. El origen: el Hijo de Dios 


393 


mas verdadera de la relacion de Dios con el hombre. Desde aqui se 
entiende que Dios se pueda «mudar» y «padecer» sin degradarse ni 
perder su divinidad, sino justamente realizandola mas divinamente y 
acreditandola mas verazmente. Esto es lo que tiene lugar en la encar- 
nacion y la pasion de Cristo: alii conocemos al Dios verdadero y hu- 
milde en su sentido etimologico (a ras de tierra; humus = suelo, tie- 
rra); no enaltecido a la medida en que la finitud y el pecado humano 
lo imaginan, trasladando hasta el sus propios limites y rechazos de 
todo lo que puede disminuir el poder o amenazamos con la muerte. 
Pero Dios no es a imagen del hombre, sino que el hombre es, esta 
llamado a ser, a imagen de Dios. Esto lo sabemos mejor a partir de la 
encamacion y, en consecuencia, desde ella tenemos que volver a 
pensar en Dios. En Cristo conocemos al Deus humilis, al Dios hu- 
milde, al que se convirtio Agustin y al Dios humillado que fascinaba 
a Pascal 82 . 

La tercera pregunta decia: )Es posible la encamacion por parte 
del hombre? Rahner, partiendo del ultimo Kant en el Opus posthu- 
mum y no de la Critica de la razon pura donde solo analiza las es- 
tructuras formales del conocimiento, remontaba hasta la actividad 
espiritual, al dinamismo infuso en la inteligencia por la voluntad 
como resultado de su abertura constitutiva al fin ultimo, que es Dios. 
La inteligencia humana vive tendiendo de lo mudable, multiple y de- 
ficiente, hacia el Absolute, lo Uno, el Infinite. La voluntad humana 
trasciende cada objeto que alcanza, por estar abierta a una realidad 
infinita, la unica que sacia su inquietud absoluta. Rahner, siguiendo 
las huellas de Kant, Blondel y Marechal, ha definido al hombre 
como el «indefinible», como el que tiene en el Absolute su medida y 
su meta, al que por tanto esta abierto, al que atiende y al que espera 
poder oir con sus oidos y necesita ver con sus ojos encamado. 


6. La encamacion ^.catastrofe o plenificacion del hombre? 

La encamacion cae por tanto en el horizonte de las esperanzas y 
posibilidades del hombre. Ahora bien, estas son de doble orden. 
Unas son activas, las que el por si mismo puede descubrir primero 
y luego llevar a efecto. Otras son receptivas, las que son abiertas 
por otro y que, una vez reconocidas, pueden ser realizadas en cola- 

82 Cf. Conf. VII, 18,24: «Pero yo que no era humilde, no tenia a Jesus humilde 
por mi Dios, ni sabia de que cosa pudiera ser maestra su flaqueza» [...] «Haganse de- 
biles viendo ante sus pies debil a la divinidad». Ibid., VIII, 2,4: «Le parecio que era 
reo de un gran crimen avergonzarse de los “sacramentos de la humildad del Verbo”». 
Cf. B. PASCAL, P. 679; 683. 


boracion con el. Hay en el hombre tanto una ignorancia como una 
obturacion de posibilidades propias que pueden ser despertadas y 
actualizadas por otro, sobre todo por Dios, quien las ha conferido a 
nuestro ser. La encamacion es una posibilidad humana de tal natu- 
raleza. Es posibilidad radicada en el ser, ya que el hombre es lo que 
Dios ha creado para poder existir el mismo encamado, pero el hom- 
bre solo la descubre como posibilidad cuando la encuentra realiza- 
da. Su realizacion es gracia. Asi la gracia descubre a la naturaleza 
sus mejores posibilidades, en la medida en que por la encamacion 
las realiza. 

«La encamacion de Dios es por ello el caso irrepetiblemente su- 
premo de la realizacion esencial de la realidad humana. Y tal realiza- 
cion consiste en que el hombre es entregandose [...] La potencia obe- 
diencial no puede ser una capacidad mas junto a otras posibilidades 
en la consistencia del ser (Seinsbestand) del hombre sino que objeti- 
vamente es identica a la esencia humana» 83 . 

Decenios antes que Rahner habia escrito Boulgakov: 

«E1 hombre es ya la fonna dispuesta para la autentica teantropia 
(Dios-ser hombre), que el no es capaz de realizar por si mismo, pero 
en vistas de la cual ha sido creado y a la que esta llamado. La en- 
camacion de Dios no es tanto una catastrofe para la esencia humana 
ni violacion alguna de ella, sino que, por el contrario, es su plenifica- 
cion» 84 . 

En consecuencia podemos concluir que la forma historica en que 
Cristo vivio su destino particular de Hijo de Dios encamado revela el 
ser de Dios y el ser del hombre, su pasividad y condescendimiento 
(descenso, condescendencia, kenosis) 85 . Dios ha llegado hasta su 
posibilidad maxima como Creador y asi a la culminacion de su 
ser 86 . El hombre ha llegado tambien a su posibilidad maxima (as- 

83 K. Rahner, a.c., 145. 

84 S. BOULGAKOV, Du Verbe Income (Agnus Dei) (Paris 1943) 1 14-116. 

85 «No es poniendose en un punto de vista intelectualista, por un analisis de con- 
ceptos, por un examen cientifico de los datos “noumenales” o “fenomenales”, como 
se Uegara a concebir la coexistencia del Creador infinito con el mundo creado, finito. 
y en Cristo, de una union tal como la hipostatica. Es necesario colocarse en el punto 
de vista de la voluntad omnipotente y de la caridad “excesiva” que le ha determinado 
a Dios a crear y creando, para crear, a hacerse en cierta manera pasivo, solidario, 
responsable de su creatura». M. BLONDEL, Lettres philosophiques (Paris 1961) 
229-230. 

86 «La encamacion no es algo que acontece porque Dios lo ha querido pudiendo 
no haberlo querido, sino que es un acontecimiento que culmina el mismo ser de Dios 
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censo, conformation, glorification). Los Padres de la Iglesia han re- 
petido que la kendsis de Dios es asi la theosis del hombre. Por la en- 
camacion lo finito ha recibido una dignidad y profundidad infinitas. 
El hombre, cada hombre, es el destinatario de la revelation y entrega 
de Dios al mundo, y mas todavia en la medida en que su soledad o 
pecado, degradation o pobreza son mayores. La encarnacion sella 
asi la validez divina de lo humano. Cada agresion a un hombre es 
agresion a Dios, ya que con cada uno se ha identificado y por cada 
uno ha muerto Cristo. 


7. La encarnacion: instante y duration, acto y estado 

La encarnacion hay que comprenderla no en sentido puntual sino 
diferido; no acontece en un instante sino a lo largo de toda la historia 
de Jesus. La encarnacion se inicia en las entranas de Marla y se con- 
suma sobre los brazos de la cruz. Cristo llego a ser hombre en la mis- 
ma forma y con las mismas condiciones que llegamos los hombres a 
serlo: en una historia de action y pasion, de poder y responsabilidad, 
de libertad y gracia, que alcanza su momento cumbre en la muerte. 
Vamos siendo y Uegando a ser en la medida en que hacemos de nues- 
tro ser un proyecto y de nuestros proyectos una vocation, recono- 
ciendo en ella una mision divina. Por ello Cristo va sabiendo de hu- 
manidad en la medida en que va siendo hombre, y va siendo hombre 
en la medida en que va viviendo. Ser hombre es tener una biografia 
en tiempo y lugar. La encarnacion de Cristo es integral; esto signifi- 
ca que es biologica e historica, social a la vez que individual, metafi- 
sica a la vez que biografica. Zubiri ha subrayado esta ultima dimen- 
sion con especial perspicacia 87 . 

La encarnacion ha sido interpretada por Rahner desde una com- 
prension del hombre, abierto y en espera del Absoluto, a la vez que 
desde una comprension del Absoluto como unico objeto repletivo 
del hombre. Ha hecho tan patente su posibilidad, sentido y conve- 
niencia, que parece como si la encarnacion fiiera necesaria para que 
Dios fiiera Dios y el hombre llegase a ser plenamente hombre; mas 
aun, pareceria que es necesario que se realice en cada hombre. Rah- 
ner, sabiendo ya de la encarnacion real conocida por la fe, intenta 
una comprension metafisica del hombre y desde ella relee la historia 

en el que lo mas alto se funde con lo mas bajo, lo mas fuerte con lo mas debil, lo mas 
profundo y onginario con lo que en apariencia es accidental o meramente contingen- 
te». M. ALVAREZ, «Cristo como exigencia de verdad», en EsTr 32 (1998) 391. 

87 Cf. X. ZUBIRI, El problema teologal..., 298; 307-309. 
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biblica y define a Jesus como el Salvador absoluto del hombre. Da 
primacia a una lectura ascendente 88 . 

Para Balthasar, en cambio, el punto de partida de la cristologia no 
debe ser la antropologia trascendental sino la historia de Dios con 
Israel; no la humanidad en busca de salvation y sentido para si, sino 
la autorevelacion y autodonacion de la Trinidad en la cruz 89 . Para 
comprender la encarnacion desde Dios hay que pensar a este como 
Amor en desposesion (kenosis originaria), dandose el Padre al Hijo 
en el Espiritu y siendo el Hijo devolution absoluta. Sobre todo hay 
que pensar la situation historica de la humanidad bajo el pecado. El 
Verbo se hace carne, y esta es pecante, no solo pensante; no solo 
busca al Dios desconocido sino rechaza al conocido, o lo declara 
inexistente, para ser ella soberana del mundo y del projimo. Por ello 
el encuentro de Dios con la humanidad no acontece solo como des- 
velamiento de lo que la realidad es, sino como dramatico choque de 
libertades, la finita creatural con la infinita de Dios, la de los hom- 
bres pecadores con el Dios santo 90 . 

Si a Rahner la encarnacion le parece la evidencia suprema, que 
no es posible rechazar una vez que conocemos a Cristo y en el sabe- 
mos de que es capaz Dios y de que esta necesitado el hombre, en 
cambio a Balthasar frente a Rahner, lo mismo que a Kierkegaard 
frente a Hegel, la encarnacion como un padecer Dios destino en el 
mundo a merced del poder del hombre pecador los sume en asom- 
bro. La encarnacion de Dios es paradoja, lo impensable, a lo que 
solo se puede responder con la adoration, la action de gracias y la 
correspondence de vida en imitation existencial y en servicio al 
projimo. La encarnacion de Dios en came y en cruz es el «escanda- 
lo» por antonomasia del cristianismo 91 . 


Cf. E. MAURICE, La christologie de Karl Rahner (Paris 1995). 

89 Cf. H. U. VON BALTHASAR, «Approches christologiques», en Didaskalia 1 
(1982) 3-11. 

90 Cf. «La Dramatica entre la Estetica y la Logica», en TD 1, 19-26; ibid., 4. La 
Accion (Madrid 1995). 

91 Cf. S. KIERKEGAARD, «Bienaventurado el que no se escandaliza de mi», en 
Obras y papeles I. Ejercitacion del cristianismo (Madrid 1961) 121-212. Cf. M. 
RAE, Kierkegaard’s Vision of the Incarnation (Oxford 1997). 
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V. LA KENOSIS 

1. Desde el nacimiento a la cruz 

La encamacion del Hijo se realiza historicamente como kenosis. 
En ella se revelan el ser y el amor de Dios a la vez que el ser y el peca- 
do del hombre. Esta kenosis de Cristo (Flp 2,7) no significa deposi- 
tion del ser, del poder o del conocer divinos en una especie de 
autoaniquilacion sino un acompasamiento tal de ellos a las condicio- 
nes de la existencia fmita, que le hacen posible vivir bajo las limita- 
ciones de la creatura y padecer las violencias en las que de hecho el 
hombre historico vive. La potencia suprema tiene capacidad para «ser 
menos», para asumir esa «relativizacion» que le permite compartir y 
compadecer la situation del hombre; y esto tanto en el orden del ser, 
como del poder y del conocer. La kenosis hay que entenderla entre dos 
extremos: el simple ocultar ante los hombres su condition divina de 
Hijo sin que comparta las condiciones de la finitud (no aparecer como 
Dios) y la real deposition natural o decidida de su divinidad (dejar de 
ser Dios). En la cruz el que existia en forma de Dios asume la situa- 
tion del hombre bajo las consecuencias del pecado. El impasible pa- 
dece con el hombre; el soberano se somete a las condiciones historicas 
en las que rigen la violencia y el sinsentido. El Hijo, y con el el Padre 
y el Espiritu, se adentran en la soledad y la impotencia de la cruz para 
introducir un principio de vida en el universo, donde el pecado y con 
el la muerte son el poder dominante y mortalizador. La kenosis de 
Dios en Cristo, la sumision a los poderes del mal y la permanencia 
inocente bajo ellos, han revelado a la Majestad como Misericordia y al 
Absoluto trascendente como Projimo absoluto. La entrada de «uno de 
la Trinidad» en la muerte, manifestada luego como victoriosa en la re- 
surrection, funda la confianza y la esperanza del hombre en el mundo. 
En la muerte de Cristo por nosotros, Dios se ha revelado como Amor 
vencedor del Mal y de la Muerte, a la vez que como afirmador y aco- 
gedor del hombre, en la forma mas radical que es el Perdon. 

Esta proposition de un Dios en la cruz es para unos la locura su- 
prema, para otros una nueva sabiduria. El logos de la cruz es fuerza y 
sabiduria de Dios ( 1 Cor 1,18-31) 92 . En la cruz llega a su cumpli- 
miento lo que ya se esboza en el AT y en la literatura rabinica: el su- 
firimiento real de Dios ante el dolor de los hombres, compartiendo 
destino con ellos. Yahve llora y sufre con su pueblo; Jesus llora so- 
bre Jerusalem La Carta a los Hebreos habla de las lagrimas de Jesus 
(5,7). Todo esto no es signo de una humanization degradadora de 


92 Cf. TH. SODING, Das Wort vom Kreuz (Tubingen 1997). 
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Dios, ni son meros antropomorfismos que no serian teologicamente 
relevantes; mas aim, que tendrian que ser superados para llegar al 
rigor del concepto, sino la manera concreta de manifestarse Dios 
como Dios de los hombres, la autodefmicion de Dios con hechos co- 
rrespondientes al hombre, para quien ser humano es tener cuerpo, 
tiempo y sentidos. La revelation y encamacion de Dios tienen que 
ser necesariamente «kenoticas» para ser autenticamente divinas. Si 
Dios quiere aparecer dentro del mundo, para poder ser percibido 
como Dios, y no como un trozo mas de mundo, tiene que mostrarse 
bajo los signos de la humildad que no violenta, de la pobreza que ne- 
cesita y del amor que seduce en el desvalimiento inocente. Solo asi 
no violenta ni coacciona con su omnipotencia al hombre. Levinas ha 
mostrado como solo ocultando su divinidad y llevandola al extremo 
de hacerse solidaria del projimo en su pobreza y sustitutiva de su 
muerte, puede Dios ser reconocido como Dios en el mundo; la po- 
breza y la sustitucion son la revelation de Dios 93 . 


2. Kenosis histories de Jesus y ^kenosis intratrinitaria 
del Hijo? 

Balthasar ha intentado fundar la kenosis historica de Cristo en 
una kenosis intratrinitaria del Hijo. Si con este termino quiere suge- 
rir que el Hijo es relation procedente del Padre y ordenada a el, todo 
reception y todo respuesta, y que la obediencia del Hijo encamado 
corresponde a su filiation trinitaria prolongando ese trinitario «ser 
para el Padre» como un «ser para los hombres» en el mundo, y com- 
partiendo su destino hasta el limite de bajar a los infiemos para supe- 
rarlos, entonces hasta cierto punto debemos estar de acuerdo. Pero 
hablar sin mas de una kenosis intratrinitaria en sentido estricto care- 
ce de fundamento biblico y es una aplicacion ilegitima del principio 
de reciprocidad entre la Trinidad inmanente y la Trinidad economi- 
ca 94 . Dios revela y realiza en el mundo lo que es su vida trinitaria; 

93 «E1 problema del Hombre-Dios comporta por un lado la idea de la humilia- 
tion que se inflige el Ser supremo, de un descenso del Creador al nivel de la creatura, 
es decir de una absorcion en la pasividad. la mas pasiva de la actividad mas activa 
[...] Yo pienso que la humildad de Dios, hasta un cierto punto, permite pensar la rela- 
tion con la trascendencia en terminos distintos de la ingenuidad y del panteismo; y 
que la idea de la sustitucion, segun una cierta modalidad. es indispensable a la com- 
prension de la subjetividad». E. Levinas, «Un Dieu Homme?», en Entre nous. 
Essais sur le penser-a-l ’autre (Paris 1991) 64-7 1 . Cf. T. FREYER, «Emmanuel Levi- 
nas Vorstellung vom Gott-Menschen, eine Herausforderung fur die Christologie?», 
en ThQ 1 (1999) 52-72. 

94 Cf. W. KASPER, Teologia e Iglesia (Barcelona 1989) 304 nota 18. 
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pero la existencia encamada del Hijo tiene elementos de novedad, li- 
bertad e historia que son consecuencia del pecado humano, y que no 
preexisten ni tienen su fundamento en la vida trinitaria. La negativi- 
dad no pertenece al ser de Dios, y en ese sentido el desgarro, Riss 
(Hegel), del mal, del dolor y de la muerte no pasan por el. Dios entra 
en el devenir, el dolor y la muerte, pero como expresion no de su ser 
en necesidad sino de su libertad en amor 95 . Sin embargo, frente a 
Rahner tiene razon Balthasar al subrayar las condiciones concretas 
de la historia humana y su repercusion sobre el Hijo encamado. La 
encamacion ha sido «en semejanza de la came de pecado». «Dios ha 
destmido al pecado por el pecado en la muerte» (Rom 8,3-6) 96 . 


3. Los tres polos de la existencia de Cristo y la soteriologia 
resultante 

La encamacion se ordena a la muerte por dos razones. Una, por- 
que el hombre es naturalmente mortal y Dios acompana a su creatura 
hasta el limite de su destino creatural; otra, porque en la muerte ac- 
tua victorioso el poder del pecado, anegando al hombre en la angus- 
tia y anticipando el miedo a toda la existencia. Por el hace el diablo 
esclavos suyos a todos los hombres (Heb 2,14-15). Al otorgar prima- 
cia a uno u otro de los tres polos: encamacion, accion publica o 
muerte-resurreccion, se deciden las orientaciones de la soteriologia. 

— Unas acentuan la encamacion y como al estar Dios inserto en 
el mundo se ilumina el sentido de la existencia; como el hombre y el 
mundo, al compartir Dios su naturaleza y destino, estan ya en princi- 
pio salvados. 

— Otras, en cambio, acentuan la muerte de Cristo y su funcion 
dramatica venciendo a los poderes del mal y el pecado, perdonando 

95 E. Jiingel ha forjado una formula que incluye esa doble realidad: Dios no es 
devenir; su ser es consumado, complete y fiel; pero esta en y comparte el devenir de 
los hombres, en Gottes Sein ist im Werden (Tubingen 1967). «Dios en y a pesar de su 
inmutabilidad puede verdaderamente devenir algo. El mismo, no como signo de su 
indigencia, sino como culmen de su perfection que seria menor si el, ademas de su 
frnitud, no pudiera ser menos de lo que el permanentemente es». K. Rahner, Para 
una teologia de la encamacion, 150 nota 3. Rahner forja la formula: «Dios deviene, 
suffe en lo otro, que es a su vez suyo». Por eso mantendra un calcedonismo rigido y 
no aceptara la formula del «sufnmiento de Dios» en sentido estricto. Es el Hijo en- 
camado solo el que sufre «en su humanidad», no Dios en cuanto tab 

% Por ello Balthasar subraya que la came de Cristo solo es elocuente en cuanto 
came paciente y que Cristo solo nos re-forma y re-para de nuestra condition de pe- 
cadores por su de-formacion en la cruz. La salvation del hombre supone la supera- 
cion objetiva del pecado, que se realiza pasando bajo sus efectos y venciendolos. 


a los pecadores, discemiendo la voluntad mala y convirtiendose en 
crisis o juicio para el hombre (Col 2,13-15). 

— Una tercera linea soteriologica parte de la resurreccion y pone 
el acento en la victoria y vida nueva que ella significa, junto con el 
don del Espiritu a los hombres que se sigue de ella. 


4. Motivo, fin y consecuencias de la encamacion 

redentora y kenotica 

Despues de exponer el hecho, la posibilidad y el sentido de la en- 
camacion, nos queda explicitar el motivo, el fin y las consecuencias. 
Nada hay fuera de Dios que pueda motivar sus decisiones con nece- 
sidad. El unico motivo de la encamacion es el amor de Dios. El Hijo 
se ha encamado porque Dios es Amor; y sabemos que Dios es Amor 
porque su Hijo se ha encamado. El fin que Dios se propone en la en- 
camacion es que el hombre y el mundo compartan su vida etema (Jn 
3,14-21; 6,51). Esa finalidad se concreta en dos formas: restaurando 
lo que por el pecado habia sido alterado, secuestrado de su fin y por 
ello desordenado en si mismo, a la vez que recapitulando en el toda 
la creacion, ya que el Hijo ha sido predestinado para ser el centro 
realizador del mundo. El mundo es pensado por Dios con el como 
centro y culmination. Para cumplir esa funcion tiene que restaurar 
previamente lo quebrado y ordenar lo desordenado. Balthasar ha ex- 
puesto la convergencia de estas dos razones de la encamacion par- 
tiendo de un texto de San Buenaventura: «No forzo al Hijo de Dios a 
hacerse hombre nuestra maldad sino el amor sobrenatural misericor- 
dioso de Dios». «No esta Cristo en ultima instancia ordenado a nos- 
otros, sino nosotros en ultima instancia a el; la cabeza no existe por 
los miembros sino los miembros por la cabeza» 97 . 

Las consecuencias de la encamacion del Hijo son de doble filo: 
es gracia y es juicio. Por su propia naturaleza es oferta de la vida a 
un hombre libre; ahora bien, la libertad del hombre esta siempre si- 
tuada y afectada. Viviendo referida a la verdad nueva e imprevisible 
siempre, cuando esta aparece, va hacia ella y se entrega a ella para 
ser iluminada y salvada por ella. Pero puede estar tambien capturada 
por el mal, las tinieblas, y entonces no querer acceder a la luz para 
que sus obras nialas no sean desenmascaradas. La verdad de Cristo 

97 «Por mas que el Logos aparezca como el “redentor” del pecado del mundo, su 
encamacion no queda condicionada en ultima instancia por este motivo sino por el li- 
bre y generoso amor de Dios que supera todo lo mundano». H. U. VON BALTHASAR, 
Teologica 2, 165; 225-226. Cf. A. GERKEN, Theologie des Wortes. Das Verhaltnis 
von Schopfung und Inkarnation bei Bonaventura (Diisseldorf 1963). 
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entonces descubre y amenaza su mentira. Con ello tenemos la para- 
doja de que el amor pueda convertirse en principio de condenacion. 
La mision del Hijo es la consecuencia del amor del Padre; por ello 
revelacion y ofrecimiento de ese amor al hombre para divinizarlo. El 
objetivo proximo de ese envlo del Hijo es revelar el amor que es 
Dios; el objetivo concomitante como condicion previa para esa sal- 
vacion plena es la redencion de sus pecados 9S . En el encuentro con 
Jesus se manifiesta la identidad de los hombres: quienes aman la ver- 
dad vienen a la luz, y quienes no la aman, o no aceptan orientar la 
vida por sus exigencias, esos no vienen a Jesus y al verse identifica- 
dos por el como «tinieblas» intentan anularlo (Jn 3,19-21). Ese no 
creer en Jesus es ya la condenacion, porque salvacion solo es posible 
compartiendo la filiacion de Jesus. La soledad interna y la ultima 
agonia de Jesus derivaron de esta comprobacion: que, siendo el luz y 
amor para los hombres, terminaria convirtiendose en motivo de con- 
denacion para ellos. Por eso dira Balthasar que el infiemo solo existe 
desde que, abierta la vida de Dios por el (eso es el cielo), los hom- 
bres prefirieron la lejania y el propio vaclo (eso es el infiemo). Cris- 
to descendio a los infiemos: para anunciar su evangelio a los que le 
habian precedido; para ejercitar su soberanla sobre el abismo y la 
muerte; para trasladar a Adan con toda la humanidad anterior a su 
Reino; para compartir la soledad y el dolor de los separados de Dios; 
para superar y «destruir» con su amor ese pecado; para «agotar» y 
asi anular «el infiemo» ", 


VI. LA DIVINIDAD 

1 . Desde la filiacion a la divinidad 

La comprension eclesial de Cristo ha avanzado desde la confe- 
sion de su filiacion a la confesion de su divinidad 10 °. Se trata de un 

98 Cf. C. K. BARRET, The Gospel according to St John (London 1967) 170; 180. 
El mejor panorama sobre los fines y frutos de la encamacion sigue siendo PETAVIO, 
o.c., V/II, c.V-X, 286-329. 

99 Cf. H. U. VON BALTHASAR, «E1 Misterio Pascual. IV. La ida al Reino de los 
muertos», en MS III/2, 237-265; Com RCI 1 (1981): numero monografico Descendio 
a los infiernos; K. Kremer-M. KEHL-P. Plank, «Hollenabstieg», en LTK 3 5, 
237-240. 

100 Cf. B. SESBOUE, «La verite de la filiation divine de Jesus», en Je- 
sus-Christ..., 92-108; O. GonzAlez DE CARDEDAL, «Vivencia soteriologica, miste- 
rio trinitario y divinidad de Cristo», en Aproximacion, 465-520; J. LOIS, «La confe- 
sion de fe en la divinidad de Cristo», en Jesus de Nazaret-El Cristo liberador (Ma- 


proceso lento de descubrimiento, que va integrando la memoria del 
Jesus terrestre, la experiencia del Resucitado, la comprobacion de su 
accion en la Iglesia, su espera como Hijo del hombre para consumar 
la historia. Es resultado de un proceso de interiorizacion de la fe bajo 
la accion del Esplritu Santo y la guia de los apostoles, realizado den- 
tro de la Iglesia. Afirmar que la confesion de la fe en la divinidad de 
Jesus nace de la experiencia, reflexion y accion de una Iglesia que 
recuerda a Jesus en su historia, lo mira como enviado por Dios y lo 
espera como Juez y Kyrios, no significa negar su caracter de revela- 
cion de Dios sino discernir los caminos de la llegada de esa revela- 
cion a nuestra conciencia y su apropiacion de ella. La revelacion di- 
vina no cae sobre la conciencia humana obturandola o frenando su 
desarrollo, sino alumbrandole intuiciones y llevandola a conclusio- 
nes que ella por si sola no habria podido alcanzar. Esa suma de facto- 
res (memoria historica, experiencia celebrativa, accion del Espiritu 
Santo, clarification apostolica normativa, explicitacion por parte de 
los didaskaloi en la primitiva Iglesia) hace necesaria la confesion de 
la divinidad de Cristo como suprema formula expresiva de todo lo 
que Jesus era 101 . 


2. Presencia y ausencia de los terminos en boca de Jesus 

Las huellas primeras de esa confesion explicita de la divinidad de 
Jesus las hallamos ya en el NT. Es evidente que no podemos esperar 
palabras de Jesus presentandose a si mismo como Dios en los evan- 
gelios. El era percibido como un hombre, enviado por Dios, que ve- 
nia de Dios y a Dios volvia; su mision era anunciar el Reino del 
amor, del perdon y de la paz de parte de su Padre. Ante el vivio 
como Hijo y a el entrego su espiritu en la muerte. Cristo no hizo di- 
rectamente teologia sino antropologia, y no propuso directamente 
una cristologia sino una soteriologia. Una y otra cosa, ante todo no 
con palabras, sino sobre todo con su persona y sus obras. Lo que si 
hizo fue reclamar un conocimiento de Dios, una autoridad de juicio 

drid 1995) 261-349; W. PANNENBERG, «La divinidad de Jesucristo», en TS II, 
351-426; A. GESCHE, «La confession christologique “Jesus, Fils de Dieu”. Etude de 
theologie speculative)), en A. DONDEYNE y otros, Jesus Christ-Fils de Dieu (Bruxe- 
lles 1981) 173-216; CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Declaracion 
sobre el misterio de la Trinidad y encamacion ante ciertos errores, en AAS 64 
(1972) 237-241. Edicion con comentarios de J. RATZINGER y otros teologos: El Mis- 
terio del Hijo de Dios (Madrid 1991). 

101 Cf A. GESCHE, «Le lieu de la confession “Jesus, Fils de Dieu”», en o.c., 
183-185. 
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y una exigencia sobre los hombres, que para sus oyentes eran equi- 
valentes a la autoridad, exigencia y juicio de Dios. Esa equivalencia 
dinamica y salvifica, que se esconde en el comportamiento de Jesus 
arrogandose ser Revelador, Legislador y Juez como Dios, foe lo que 
llevo a unos a su reconocimiento como Mesias, en la forma de Hijo 
unico de Dios y, como consecuencia, a hacerse cristianos, mientras 
que a otros los llevo a rechazarle como blasfemo, ya que no pudieron 
reconocer como autentico un mesianismo con tales pretensiones di- 
vinas. Ya hemos expuesto los dos textos autenticos del Jesus terres- 
tre: la parabola de los vinadores homicidas (Me 12,6-8) y el grito de 
jubilo o action de gracias (Mt 11,25-27), que son afirmacion trans- 
parente de una autoridad, relation y mision que le equiparan con 
Dios l02 , y a partir de los cuales la Iglesia confeso su divinidad. 


3. Textos del NT que nombran a Jesus Dios 

El NT llama explicitamente «Dios» a Jesus en tres textos, que to- 
dos los exegetas admiten, a la vez que en otra serie de ellos en los 
que la divinidad esta implicitamente afirmada o presupuesta (Jn 
8,24; 8,28.58; 10,30; 13,19; 14,9) 103 . Los tres indubitables son: 

— Jn 1,1: «En el comienzo era el Verbo, y el Verbo estaba en 
Dios y el Verbo era Dios». 

— Jn 20,28: «Respondid Tomas y dijo [cuando se le aparecio el 
Resucitado la tarde de pascua]: “Senor mio y Dios mio ”». 

— Heb 1,8-9. El autor pone en boca de Dios, dirigidas a su Hijo 
Jesus, las palabras del salmo 54,6-7: 

«Tu trono, oh Dios, subsistira por los siglos, cetro de equidad es el 
cetro de tu reino. [...] Amaste la justicia y odiaste la impiedad, por 
eso, oh Dios, te ungio tu Dios con el oleo de exaltacion sobre tus 
companeros». 

jo. yr LEON-DUFOUR, «La parabole des vignerons homicides», en Etudes 
d Evangile (Paris 1965) 308-330, M HUBANT, La parabole des vignerons homicides 
(Pans 1976), P BENOIT, «La drnnite de Jesus», en Lumiere et Vie 9 (1953), 
F Dreyfus, Jesus savait-il qu’tl etait Dieu 9 (Pans 1984) El judaismo, que ha re- 
chazado a Jesus desde el comienzo, lo ha hecho fundandose en dos razones: a) Es un 
embaucador del pueblo, un mago; b) Es un blasfemo y se ha puesto en lugar de Dios. 
Cf E BAMMEL, Judaica et Paulina Kleme Schriften, II (Tubingen 1997) 3-108, 
esp. 3-14 (Jesus el mago), J. T PAWLIKOWSKI, Christ m the Light of the Chris- 
tian-Jewish Dialogue (New York 1982). 

103 Cf O. CULLMANN, «Jesus llamado Dios», en Cristologia del NT, 391-400; 
R. E BROWN, «Does the NT call Jesus God?», en Jesus God and Man (Milwaukee 
1967) 1-38 
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Junto a estos hay otros que contienen la misma afirmacion pero 
problemas de variantes textuales en unos casos y de interpretation 
en otros, los toman dudosos. Son los siguientes: 

— Jn 1,18 (^Dios unigenito o Hijo unigenito?). 

— 1 Jn 5,20: «Sabemos que el Hijo de Dios vino y nos dio inteli- 
gencia para que conozcamos al que es verdadero y nosotros estamos 
en el verdadero, en su Hijo Jesucristo. El es el verdadero Dios y la 
vida etema». Frente a los autores que refieren la expresion «verdade- 
ro Dios» o bien al contenido de la carta o al Padre, Schnackenburg, 
Cullmann y otros consideran que el texto solo tiene sentido si el an- 
tecedente inmediato es Jesucristo. 

— Rom 9,5: «De los cuales [es] el Cristo segun la came el que es 
sobre todas las cosas Dios bendito por los siglos amen». El sentido y 
traduction de la frase depende en este caso de la puntuacion. Segun 
puntuemos, resultan dos traducciones distintas. Si ponemos coma 
despues de kata sarka, decimos: «Cristo es Dios bendito por los si- 
glos». Si, por el contrario, ponemos punto, concluida la afirmacion 
sobre la procedencia del Mesias de los judios segun la came, lo si- 
guiente es una alabanza a Dios, que cierra todo lo anterior: «E1 Dios 
que esta sobre todas las cosas sea bendito por los siglos». 

— En otros textos (Col 2,2; 2 Tim 1,10; Tit 2,13; 2 Pe 1,1) hay 
variantes textuales y los terminos Theos y soter pueden ser propios 
de Cristo o afirmaciones separadas, una referida a Dios y otra a 
Cristo l04 . 


4. Sentido del termino 0eoq aplicado a Jesus 

La pregunta de fondo va mas alia de las afirmaciones literales 
por el uso de la palabra Theos. Para Cullmann hay afirmaciones 
equivalentes por el uso de otros terminos: por ejemplo cuando se 
dice que Jesucristo existia en forma de Dios («ev goptjfo 9eou 
U7iapxrov» [Flp 2,6]) o que era «imagen de Dios» (Col 1,15) 105 . Mas 
aim, si ya se habia atraido hacia Cristo titulos estrictamente divinos 
como Kyrios, (,por que no atraer y aplicarle tambien el titulo de 
Theosl 106 . La aplicacion a Cristo de todos esos titulos y el reconoci- 

104 Cf. R Brown, ibid., 10-22 (Textos en los que la aplicacion del termino 
«Dios» a Jesus es dudosa), 23-28 (Textos en los que es clara) 

105 Cf. O Cullmann, o c., 397 

100 «La atnbucion a Jesus del nombre Kynos tiene mcluso como consecuencia 
que todos los titulos dados a Dios — con la excepcion del nombre de Padre — en ade- 
lante podian serie confendos a Cnsto». O. CULLMANN, ibid , 31 1. Cf. R BROWN, 
o c , 29 
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miento de como el nos otorga la Revelacion y Salvation que Dios es 
para los hombres, han hecho posible y necesaria la confesion de la 
divinidad de Jesus. Aqui lo determinante es el peso soteriologico de 
Cristo y su accion en la historia. Las cuestiones metafisicas todavia 
no estan planteadas y, por ello, no estan resueltas. Esa sera la tarea 
de los concilios y de la teologia posteriores. 

«La forma en que el NT emplea los tltulos Kyrios, Logos e Hijo 
de Dios muestra que, partiendo de la cristologia implicada en ellos, a 
Jesus se le puede llamar Dios. Cada uno de estos tltulos permite 11a- 
mar a Jesus Dios: Jesus es Dios como soberano presente que desde 
su glorification rige la Iglesia, el universo y la vida entera de cada in- 
dividuo (Kyrios). Es Dios como revelador etemo que se comunica a 
si mismo desde el principio (Logos). Es Dios, en fin, como aquel 
cuya voluntad y accion son perfectamente congruentes con la del Pa- 
dre, del que proviene y al que vuelve (Hijo de Dios). Incluso la idea 
del Hijo del hombre nos ha conducido a la divinidad de Jesus, pues 
en ella Jesus se presenta como unica y verdadera imagen de Dios. 
Por eso a la pregunta de si el NT ensena la divinidad de Cristo hemos 
de responder en principio afirmativamente» 107 . 

Cristo se le ha manifestado a la Iglesia como quien esta del lado 
de Dios, con autoridad y acreditacion de Dios de manera decisiva en 
la resurrection a partir de la cual le invocara como Kyrios. Ya en su 
vida publica lo habian visto dirigiendose a Dios y viviendo como 
Hijo. En el horizonte del fin aparecera como Hijo del hombre. En el 
principio era el Logos, la expresion etema en la que el Padre se refle- 
jaba y en el que espejaba todo lo real creable y por eso lo creaba todo 
en el. Al final de ese proceso, la confesion de la divinidad de Jesus se 
extiende a todas las fases de su vida terrestre, en su perduracion en la 
Iglesia, en la preexistencia con el Padre y en su accion futura. Y yen- 
do mas alia de fases y funciones, la confesion recaera sobre la perso- 
na: El es el Hijo de Dios, Dios con el Padre, Dios de Dios. 

Esta confesion nace, ante todo, como alabanza agradecida en 
contexto liturgico y en forma de himno. Dentro de la segunda mitad 
del siglo I. Plinio el Joven, describiendo la vida de la comunidad en 
Bitinia, dice de los cristianos: «Carmenque Christo quasi deo diee- 
re» 108 . Es la llamada «poesia asianica», de la que forman parte el 

107 O. CULLMANN, O.C., 391. 

108 Plinio (61-120) escribe al emperador Trajano (98-117) para preguntarle 
como debe actuar con los cristianos, quienes se niegan a dar culto a la imagen del 
emperador con ofrendas de incienso y vino y declaran sobre si mismos: «que solian 
reunirse un dia fijo antes de amanecer, altemandose en alabanza a Cristo como a 
Dios, y se comprometian con juramento a no cometer delitos, nr hurtos, ni robos, ni 
adulterios, ni mfidelidad, ni malversar los bienes confiados». Ep X, 96. Cf. A. N. 
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Prologo de San Juan y los himnos de la comunidad joanica, de Efe- 
sios, Filipenses y Colosenses. En los comienzos del siglo n San Igna- 
cio llama explicitamente Dios a Cristo: «Nuestro Dios, Jesus el Me- 
sias, fue llevado por Maria en su seno, conforme a la dispensation de 
Dios» 109 . «Dios manifestado humanamente para una novedad de 
vida etema» n0 . La carta a los de Esmirna se abre con estas palabras: 
«Yo glorifico a Jesucristo, el Dios que hasta tal punto os ha hecho sa- 
bios» 11 Y como quien enuncia una ley de vida y un credo de fe, la 
2 Clemente escribe: «Hermanos, asi debemos sentir sobre Jesucristo 
como de Dios que es, como juez de vivos y muertos, y tampoco de- 
bemos tener bajos sentimientos acerca de nuestra salvacion» 112 . 


5. Del NT a Nicea: comprension funcional o metafisica de la 

filiation y divinidad de Jesus 

Pese a la aparente claridad de los textos biblicos se necesitaran 
mas de dos siglos para precisar su sentido. Cullmann, todavia hoy, 
hace una interpretation funcionalista radical: «Jesucristo no es otro 
que Dios mismo en cuanto que se revela» 113 . No hay diferencia en- 
tire ellos. O mejor: Cristo es la faz humana, el lugar, la palabra en que 
Dios se deja conocer y da a conocer a los hombres. Una vez que la 
revelacion este consumada y el Reino entregado al Padre, Jesucristo 
deja de ser, porque entonces ya Dios se da directamente a los hom- 
bres, lo es todo en todos (1 Cor 15,28). Es una comprension actualis- 
ta o modalista de las relaciones entre Dios y Cristo representada en 
el siglo tv por Fotino y Marcelo de Ancira y contra los que se formu- 
la el articulo del Credo: «Su reino no tendra fm» U4 . Otra compren- 
sion situa a Cristo en la linea profetica subordinacionista: Cristo es el 

SHERWIN-WHITE, The Letters of Pliny. A historical and social commentary (Oxford 
1966) 691-712; 772-787. 

109 Eph. 18,2 (BAC p.457). 

110 Eph. 19,3 (BAC p.458). 

111 Smyr. I, 1 (BAC p.488-489 [Credo antignostico]). 

112 2 Clem. I, 1 (BAC p.355). 

113 O. CULLMANN, o.c., 391. «La distincion entre el Padre y el Hijo tiene un 
sentido solo durante el tiempo de la revelacion, que comienza con la creation del 
mundo y dura hasta el fin. Hablar del Logos, es decir de la Palabra por la cual Dios se 
revela, carece de objeto alii donde no hay revelacion». Ibid., 414. Luego para Cull- 
mann (.no hay una trinidad inmanente, fundamento de la revelacion, anterior a ella e 
independiente de ella? El Hijo y el tspiritu <,son los modos en que el Dios etemo se 
manifiesta en el tiempo, y del que consiguientemente no sabemos nada porque lo 
manifestado en el tiempo no tiene correspondence real en Dios? 

114 Simbolo del Concilio de Constantinopla (DS 150). 
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lugartemente, representante, vicario de Dios, quien posee toda su au- 
tondad para hacer como el y darle a conocer Por eso puede y debe 
ser llamado Dios, porque es como Dios para nosotros Dios se ha au- 
todepuesto en el, para que encontremos en uno de nosotros lo que el 
es y quiere damos a nosotros El es el Mediador de la creacion pn- 
mero, de la redencion despues, y finalmente de la consumacion del 
mundo 

Estas son las dos interpretaciones de la relacion entre Cristo y 
Dios con las que se abre el siglo iv y que son las mismas con que nos 
encontramos en el siglo xx 

— Cristo es el modo humano de darsenos Dios, dejando de exis- 
tir cuando concluya la histona salvlfica (modalismo) 

— Cristo es uno de los hunianos a quien Dios ha santificado, con 
quien se ha identificado y elegido para ser su revelador y represen- 
tante en el mundo (adopciomsmo) 115 

Con la pregunta de cual es la relacion de Cristo con Dios, se hace 
inevitable la pregunta sobre cual es la reahdad personal de Cristo 
Relacion con nosotros y reahdad personal suya se imphcan El si- 
glo iv fijara su reahdad divina (Cristo es Dios), el siglo v, su reahdad 
humana (Cristo es un hombre con una humanidad creada y 
asumida) 

El Conciho de Nicea no especula cosmologica o metafisicamente 
sino que parte de la Regia de fe, que a su vez parte de Mt 28,19, que 
recoge la formula bautismal En el bautismo el hombre se entrega y 
ordena por igual al Padre, al Hijo y al Esplritu De ellos recibe el ser, 
la revelacion y la santificacion en diferencia pero en unidad El 
Conciho se limita a recoger el Slmbolo preexistente en una Iglesia, 
probablemente Cesarea, y amplla aquellos artlculos, afectados por la 
interpretacion cnstologica de Amo 116 Las cuatro palabras de las 
que parten son el sujeto histonco individual (Jesus) y los tres tltulos 
que le da el NT Christos, Kyrios, Hyids tou Theou Explica la fiha- 
cion como procedencia etema del Padre, es decir de su esencia y no 
de su voluntad Por ello Cristo comparte la misma vida, conciencia y 
potestad que el Padre es Dios de Dios, es decir Dios como Dios La 
verdad de Dios es la verdad de Cristo y les es comun la divimdad Es 

115 Ante las interpretaciones que Kant, Schleiennacher, Hamack y Kung dan a 
la divimdad de Cnsto, se hace inevitable la pregunta t le comprenden como presen- 
cia-representacion y sustitucion de Dios por un hombre o es la presencta personal de 
Dios mismo 9 ^,Es Jesus realmente el Verbo encamado 9 Cf los capitulos de W Kas- 
per y A Grillmeier en H U VON Balthasar y otros, Diskussion uber Hans Kung 
«Christ sein» (Mainz 1976) 19-34, 60-82 

116 Cf las obras de E Boularand, B Sesboue, I Ortiz de Urbina citadas en la 
parte histonca 


Dios verdadero de Dios verdadero No es por tanto una creatura que 
Dios suscita como mtermediaria entre su trascendencia y el mundo 
sino un real mediador El intermediario va de uno a otro en una sola 
direccion, el mediador puede lr en la doble direccion 117 Dios ha 
creado por medio de el, comunicando a las creaturas la plemtud de la 
vida divina expresada y reflejada en el Hijo En una formula que, no 
siendo biblica, era llummadora para los lectores de entonces, el Con- 
ciho afirma «E1 Hijo es consustancial con el Padre» (DS 125) Por 
nosotros y por nuestra salvacion tomo came y fue hombre, padecio y 
resucito La preocupacion del Conciho es pnmordialmente soteno- 
logica, no cosmogomca m metafisica. 


6 La afirmacion de Nicea, necesaria transposition 
del evangelio 

La divimdad es entendida a partir de la fihacion Jesus es verda- 
dero Dios porque es Hijo de Dios por generacion etema y porque 
comparte la misma vida que el En la encamacion no es que llegue a 
ser Hijo, como si antes no lo fuera (sentido evoluciomsta), sino que 
el que es Hijo desde siempre se constituye Hijo humanamente a tra- 
ves de la histona La conclusion de Nicea esta sacada del evangelio, 
que muestra siempre a Jesus como Hijo, desde el nacumento a la re- 
surreccion La relacion filial de Jesus con el Padre en los dias de su 
vida mortal es el fundamento a partir del cual nosotros conocemos su 
fihacion etema, a la vez que su fihacion etema es el fundamento de 
su existencia filial en la historia Generacion etema y fihacion tem- 
poral se imphcan Por ello el NT habla de tres nacimientos del Hijo, 
refinendo el texto del salmo «Tu eres mi hijo, yo te he engendrado 
hoy» su nacimiento etemo del Padre, su nacimiento temporal de 
Maria, el nacimiento por el que su humanidad glonficada en la resu- 
rreccion llega a la plemtud de la gloria que tenia antes de la encama- 
cion y ahora ejerce como Sumo Sacerdote 118 

111 Cf B SESBOUE, Jesus Christ 95 

118 Cf Sal 2,7, Hch 13 33, Rom 1,4, Heb 1,5, 5,5 La fihacion divina de Jesus, 
mamfestada solemnemente en la resurreccion, es situada en el bautismo (Lc 3,22), en 
la visita de Jesus al templo (Lc 2,49) y en la anunciacion (Lc 1,32-35) Con las cate 
gonas de Sal 2,7, 2 Sam 7,14 y Sal 89,27, y en otro sentido de Gen 22,2, los evange- 
listas han expresado la relacion filial de Jesus al Padre, desde la nnsma concepcion 
Que esa relacion trasciende todas las formas humanas y es de otra naturaleza, se ex- 
plicitara en otros textos del NT y bajo la accion del Espintu en los concilios Cf P 
GRELOT, Le mystere du Christ dans les psaumes (Pans 1998) 41-43, ID , Dieu le 
Pere de Jesus-Chnst (Pans 1994) 161-166, 185 
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El lenguaje del Concilio es el lenguaje de la Escritura, prolongado 
en el lenguaje de la filosofia. Ambos remiten a una experiencia pri- 
mordial. La suprema forma de relacion creativa que en nuestro mundo 
conocemos los humanos, es la relacion padre-hijo. De esta naturaleza 
es la que existe entre Cristo y Dios. Pero aplicando las leyes de todo 
lenguaje teologico hay que trascender estas categorias. Jesus es hijo 
(afirmacion); su relacion con el Padre no es como la que tienen los 
hombres con sus progenitores (negation), pero lo que ellos son filial- 
mente, el lo es a lo divino de manera infinitamente superior e insospe- 
chable para nosotros (eminencia). Por ello trascendemos todas las ex- 
periencias de filiacion conocidas: la filiacion divina de Jesus no es ge- 
neration y filiacion en sentido fisico, juridico o moral; no es por 
genitalidad, decision legal o amistad. Por ello hablamos de una filia- 
cion metabiologica, metajuridica, metamoral. Para designar su tras- 
cendencia sobre nuestros ordenes humanos, decimos que la relacion 
de Jesus con Dios es una filiacion metafisica U9 . 


7. De la filiacion de Jesus a la Trinidad. Monoteismo 
de comunion 

Las afirmaciones anteriores suponen una revolution en el con- 
cepto de Dios, tanto judio como profano. Pensar la cristologia supo- 
ne pensar el ser, y no solo la existencia o accion de Dios. Hay cuatro 
modos fundamentales de pensarle: Dios como ser estatico (modelo 
metafisico), Dios como vida y dinamismo (modelo procesual), Dios 
como ser necesariamente histdrico (modelo hegeliano), Dios como 
dinamismo relacional en si mismo, que se expresa y comunica libre- 
mente en la historia (modelo cristiano). La experiencia cristiana, ex- 
plicitada teoricamente en el Simbolo de Nicea, presupone que Dios 
es vida y comunicacion en si con anterioridad al mundo y sin necesi- 
dad de el. Su existencia es relacional en la autodonacion del Padre al 
Hijo y de ambos al Espiritu. El Padre al damos al Hijo (encamacion) 

1 19 «Baste la constatacion de que ningun autor del NT ha entendido la peculiar 
filiacion de Jesus en otro sentido que el metafisico. Jesus es Hijo de Dios como aquel 
que segun Flp 2,6 era de esencia divina y por ello igual a Dios y segun Jn 1,1 era 
Dios. El interes recae asi sobre la funcion de imagen de Dios, sea en sentido general 
como el revelador incomparable, sea especialmente como el mediador de la creacion 
primera o de la creacion escatologica». E. KASEMANN, An die Romer (Tubingen 
1973) 8. «La designacion del Hijo de Dios es introducida con toda solemnidad. Esto 
es por tanto el autentico contenido del evangelio». «Jesus queda situado en el lugar 
de Dios, porque su filiacion, evidentemente presupuesta por todo el NT en sentido 
metafisico, caracteriza la unicidad del revelador». Ibid., 3. 


y al Espiritu (efusion) se da a si mismo en ellos e integra al hombre 
en su vida trinitaria. En ellos Dios se da destino a si mismo con la 
consiguiente experiencia de la temporalidad y finitud, a la vez que 
nos abre a nosotros la posibilidad de tener vida etema y experiencia 
de una libertad no atenazada por los poderes del mal y del mundo. El 
Concilio de Nicea, al afirmar la divinidad, etemidad y consustancia- 
lidad de Jesucristo con Dios, explicita de manera inicial la compren- 
sion trinitaria que luego, refiriendose al Espiritu Santo y con la mis- 
ma logica, completa el Concilio de Constantinopla (381). 

La realidad trinitaria de Dios, la identidad divina de Jesus, y la 
salvation del hombre van conexas. Dios no es soledad sino comuni- 
cacion intema (Trinidad); no es lejania al mundo sino revelation y 
donation (encamacion). El hombre no esta destinado a agotarse en 
la finitud sino a consumarse por la participation a Dios (Gracia) 12 °. 
«La Trinidad expresa, por una parte, la condition de inteligibilidad 
de lo que el NT nos dice sobre Cristo y por otra permite resolver el 
enigma que ofreceria la idea de un Dios solitario y sin vida» 121 . 


VII. DIOS-HOMBRE 

La logica de la fe parte del analisis de la relacion vivida de Jesus 
con el Padre, expresada en el termino ’abba, hasta llegar a la afirma- 
cion de su filiacion etema y su consustancialidad con Dios. El final es 
reconocerle como el Hijo y, en cuanto tal, confesarle Dios verdadero. 
En cuanto encamado aparece como el realizador de la salvation de los 
hombres y el que previvio en si mismo la existencia nueva. El que 
existia en la forma de Dios se convierte mediante la asumpcion de 
nuestra came en el camino de venida de Dios a los hombres y en el ca- 
mino de retomo de los hombres a Dios. El que era Hijo de Dios llega a 
ser hombre por el nacimiento de Maria y por la solidaridad de todos 
los miembros de la raza humana se convierte en hermano nuestro. Tal 
es el misterio de la benevolencia misericordiosa de Dios. 

«Grande es el misterio de la piedad, que es Cristo. El cual 122 


1-0 Trinidad, encamacion, gracia (redencion-deificacion) aparecen asi como los 
tres misterios fundantes del cristianismo. Donde falte alguno de ellos, falta el. Cf. 
ademas de los tratados especificos sobre la Trinidad: Y. LABBE, Essai sur le monot- 
heisme trinitaire (Paris 1987). 

121 H. BOUILLARD, Logique de la foi (Paris 1964) 29. 

1-2 Las afirmaciones estan en masculino; se refieren a Cristo, de quien se habla, 
y no al mysterion. Este es identificado con el acontecimiento y persona de Cristo en 
la medida en que el realiza el designio salvifico de Dios. Cf. Ef 3,3; 5,32; 6,19; Col 

1,26; 2,2; 4,3. 
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— se ha manifestado en la came, 

— ha sido justificado por el Espiritu, 

— ha sido mostrado a los angeles, 

— ha sido predicado a las naciones, 

— ha sido creldo en el mundo, 

— ha sido ensalzado en la glona» (1 Tim 3,16) 

«Es verdad y digno de ser aceptado por todos que Cnsto Jesus 
vino al mundo para salvar a los pecadores» (1 Tim 1,15). 


1. La palabra nueva: 0edv0pomo<;. Deus et homo. 

Dios-hombre 

El cristiamsmo es asi «oiKovop(a Ttjq evav0pcom)oeo<;» = orden 
de la salvacion humana como resultado de la encamacion divina 123 
La vivencia gozosa de la novedad cnstiana resulta de la convic- 
cion de que, en Jesucristo, Dios y el hombre, el Logos y la sarks, se 
han unido para siempre 124 Aparece ahora una formacion verbal 
nueva para desrgnar esa union en la dvferencia, que no permite la 
mezcla a la vez que impide la separacion Jesucristo es OedvOpowtoq, 
Deus homo, Dios-hombre El termino aparece por primera vez en 
Orlgenes, luego en Meliton de Sardes, despues en Apolinar de 
Laodicea 125 Con el explica San Gregorio Nacianceno que se da una 
«slntesis» entre Dios y el hombre que no diluye su diferencia m hace 
surgir una realidad intermedia entre Dios y el hombre — algo mons- 
truoso para una comprension judeo-cristiana de las relaciones entre 
el Creador y la creatura — Pero esa union tampoco permite com- 
prender a Jesus en la llnea de los profetas o de los hombres divinos 
del mundo helenlstico Es una novedad, donde uno y el mismo, el 
Logos que estaba junto a Dios, el etemo e impasible, ha estado en el 
seno de Maria, ha nacido, padecido y muerto como hombre El resul- 
tante de la union es unus, un sujeto personal umco, no un unum 
como si se diera composicion entre Dios y Cristo 126 . 

123 Cf OR1GENES, Com in Ioh II, 11,66 

124 «A partir del siglo II, especialmente para los Padres como Ireneo y Atanasio, 
el conterudo exultante del mensaje cnstiano de redencion consistia en que en Cristo 
Jesus estan mseparablemente umdos Dios y la came, o el Logos y la sarks» 
A GRJLLMEIER, «Der chnstologische Entdeckung des Humanums», en Fragmente 
zur Christologie (Freiburg 1997) 19 

125 Cf Horn in Ez 3,3 Otros textos en A GRILLMEIER, «Gottmensch Sprach- 
feld und theologiegeschichtliche Problemenfaltung», en Fragmente , 215-263 

126 «Promde Chnstus Jesus Dei Films est Deus et homo Deus ante omnia sae- 
cula, homo in nostro saeculo Deus quia Verbum, Deus emm erat Verbum (Jn 1,1) 


Este sujeto limco ha sido engendrado por Maria, y ella ha temdo 
respecto de el la misma colaboracion biologica y volitiva que toda 
madre tiene respecto de su hijo Por eso Maria debe ser llamada 0eo- 
roKoq = Madre de Dios; de ella tomo su humamdad y a ella se parece 
el Hijo encamado como el Hijo etemo se parece al Padre 127 . A Cris- 
to le es ya tan esencial lo que recibe de Maria como lo que recibe de 
Dios. La matermdad de Maria y la humamdad de Jesus constituyen 
una misma reahdad, por eso equivocarse sobre la una es equivocar- 
se sobre la otra 128 Por la conformacion generadora y educadora de 
su madre es consustancial con los hombres, lo mismo que es consus- 
tancial con el Padre por generacion etema Por ser umca la persona, 
y pertenecer a ella todo lo que es suyo, se le debe adorar con una um- 
ca adoracion (cf. DS 259, 431) Ese sujeto umco, que es el Verbo en- 
camado, sera llamado en adelante Dios-hombre, y sus operaciones 
seran denominadas teandricas (divino-humanas) ’'Avbpomoq en gne- 
go, como Mensch en aleman y homo en latln, dicen la humamdad co- 
mun a ambos sexos Por ello los Padres excluyen la formula 
Deus-vir, y por la misma razon excluirian la formula Deus-femi- 
na 129 . La expresion OrdvOpomoq se diferencia frente a otras tres si- 
milares; 

— Cristo es Beo:; evoapicoq, que utilizan los apohnanstas, afir- 
mando que el Verbo asurmo cuerpo solo, sin el alma racional corres- 
pondiente (monofisismo) 

— 0eo56xoq, que utilizan los nestonanos, afirmando que el hom- 
bre es receptor de la divimdad, resultando asi dos sujetos al mi smo 
tiempo, pero que puede entenderse en sentido ortodoxo en linea con 
Col 2,9: «En Cristo habita toda la plemtud de la divimdad corporal- 
mente» 

— ’'AvBpomoc; evBeoq, propia de los paganos, que partiendo del 
prmcipio platomco de que «Dios no se mezcla con los hombres» 
comprenden a Cristo como un hombre divimzado y no como a Dios 
encamado 130 


homo autem, quia in umtatem personae accesit Verbo amma rationalis et caro» 
S AGUSTIN, Ench X, 35 Cf Carta 137 a Volusiano y 187 a Dardano, que resumen 
la cnstologia agustimana (BAC XI, 98-124, XIa, 530-564) 

1-7 Cf Conciho de Efeso (DS 251) 

1-8 «Humanitas Chnsti et matermtas Virgmis adeo connexa sunt ut qui circa 
unum erravent, oporteat etiam circa aliud errare» Sto TOMAS, III Sent dis 4 q 2 
a 3 

1-9 Otras variantes en A GRILLMEIER, Cristo en la tradicion cristiana (Sala- 
manca 1997), en los indices Deus-homo y Homo-Deus (p 905-906) 

130 Para estas formulas cf B XlBERTA, Enchiridion de Verbo Incarnato, 
781-782 
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La afirmacion del Dios-hombre es el equivalente anticipador de 
la formula posterior: unidad de persona y dualidad de naturalezas. 

«Cristo por tanto, el Dios-hombre (0e6<; avOpcottoq) nacido de Ma- 
ria, no es otro que Cristo, no es sino uno y el mismo; [como Dios] 
procede antes de los siglos del Padre; [como hornbre] al final de los 
tiempos ha nacido de Maria» 131 . 

En San Gregorio de Nacianzo aparece aquella enumeracion para- 
lela de propiedades que encontramos por primera vez en San Ignacio 
de Antioquia: 

«Confesamos a Cristo unico, como Dios-hombre, el que asume al 
mismo tiempo que el asumido, el intemporal al mismo tiempo que 
aquel que se ha mezclado con el tiempo, aquel que solo procede del 
Padre y ahora es de una madre. Dos naturalezas que convergen en un 
solo Cristo» 132 . 


2. La encarnacion, hecho particular o mito universal 

Todo lo anterior son afirmaciones de un hecho particular, resul- 
tante de una iniciativa y libertad divinas. Al afirmar que el «Logos se 
hizo came» no estamos haciendo una afirmacion primariamente me- 
tafisica y por ello universal. No decimos que todos los hombres son 
una manifestation de Dios o que Dios y el hombre tienen una conge- 
nita ordenacion, que los hace fratemos metafisicamente, equipara- 
bles y equipolentes, de forma que en Cristo se desvelo lo que en el 
fondo todos los hombres incoativamente ya somos. La afirmacion 
del Verbo encamado acerca Dios al hombre hasta el limite absolute 
de la union sin confusion y de la solidaridad sin dependencia. Cristo, 
Verbo encamado, es una «metafora» viva o una «parabola» en acto 
del Dios cristiano, en el mas estricto sentido etimologico: Cristo 
«trae» (<|>epeiv = porta) a Dios desde su divinidad, transfiriendolo 
(gEid) de su mundo al nuestro; Cristo lo «arroja» (pdAAeiv) al lado 
de aca (napa), nos lo acerca y asi nos hace comprensible al que, por 
lejano y trascendente, nos es incomprensible 133 . La encarnacion no 

131 PSEUDO-ATANASIO, Or. contra Ar. (PG 26.2-524C). 

132 S. Gregorio de Nacianzo, De vita sua 607-651, cit. en A. Grillmeier, 
Fragmente..., 218; S. IGNACIO, Eph. VII, 2 (BAC p.451-452). 

133 E. Jiingel, E. Schweitzer, E. Schillebeeckx («Jesus parabola de Dios y para- 
digma de humanidad») han utilizado esta terminologia para explicar las acciones 
concretas de Jesus como metaforas vividas y las ensenanzas en parabolas como ex- 
tension de su persona, que resulta ser la metafora y parabola primordial de Dios. As! 
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es un mito universal sino un hecho particular, unico e irrepetible. No 
estamos por tanto hablando de lo que un cierto idealismo ha llamado 
Seavtpcojtia, o nuestra deihumanidad esencial I34 . La encarnacion re- 
vela la querencia de Dios por el hombre y su esencial connivencia 
con el hombre. Por ello podemos decir, despues de conocer la exis- 
tencia del Logos encamado en Cristo, que Dios no necesita encar- 
narse, pero que la encarnacion realiza lo que es la verdad de su ser: 
comunicacion, don, relation. Por eso una vez que Dios ya tiene his- 
toria y es hombre, se ha hablado de la conveniencia e incluso de la 
necesidad de la encarnacion ( rationes necessariae) . Sin embargo, lo 
que en un sentido Spinoza y en otro Kant dicen del Hijo de Dios 
como paradigma de la perfection moral y Hegel del Espiritu llegan- 
do a si mismo por un proceso historico, son transposiciones especu- 
lativas (morales o metafi sicas), quiza posibles de la revelacion cris- 
tiana, pero no son ni el contenido positivo ni la fundamentacion ne- 
cesaria de la fe cristiana. 


3. El Dios encamado, garantla de la verdad concreta 
de Dios y del hombre 

La encarnacion es un hecho, no un mito. Su anticipo como anhe- 
lo en la conciencia humana no funda su realidad pero nos prepara 
para su acogimiento. En su particularidad encuentran los hombres lo 
que desde siempre habian sonado: ser como Dios, que Dios fuera 
como los hombres, que Dios y el hombre no fueran antagonistas sino 
fratemos, como un hombre lo es para su amigo 135 . Eso es lo que 
como gesta de amor para su creatura inicia la revelacion de Dios en 
el AT y consuma Jesus en el NT. La fe cristiana se prolonga en un 
saber que muestra la logica profunda del Dios hecho hombre para 
hacemos a nosotros dioses, por participation a la vida de Jesus, el 

explicado el sentido de estos terminos, nada tienen que ver con el que les da en sus li- 
bros J. HICK (ed.). The Myth of God Incarnate (London 1977); ID., The Metaphor of 
God Incarnate (London 1993). 

134 Ya en la Patristica se hablaba de una realidad intermedia entre Dios y el 
hombre, semejante a la «sofiologia» de ciertos autores ortodoxos designandola con 
esta palabra. Se condena con excomunion el hablar de manera abstracta de la 
theantropia. Solo es legitimo refiriendola a Cristo: «Si alguno habla de eeavipioiria 
(divinidad-humanidad) y no por el contrario de manera concreta de Dios y del hom- 
bre, sea anatema». QUINTIAN., Epis. Parr. 13 (ACO III, 17). 

Ij5 La Biblia no niega el anhelo de Adan: ser como Dios (fin esencial del hom- 
bre), sino los medios que utiliza para alcanzarlo: el rapto (gesto de Adan descrito por 
Gen 1), proponiendo la obediencia de Cristo, descrita en los evangelios y en Flp 
2 , 6 - 11 . 


414 P. III. La persona y la mision de Cristo. Cristologia sistematica 

Hijo, y bajo la accion del Santo Esplritu. Sin embargo la fe y la cari- 
dad prevalecen sobre el saber m , viendo en la «gnosis de falso nom- 
bre» su mayor enemigo, ya que esta quiere apoderarse de la realidad 
divina y, superando la fe, fiindar la comunion con Dios en el saber o 
en la accion (teurgia) 137 . Ni la razon trascendental, ni la ciencia po- 
sitiva, ni la magia en sus formas primitivas o cientificas pueden tun- 
dar a Dios, reclamar su comunicacion al hombre, trasponer la finitud 
al Infinito, redimir. El mito, la magia y la metaffsica nada aborrecen 
mas que la carne. El cristianismo, en cambio, se funda en estas rea- 
lidades: la encarnacion de Dios, la eucaristla de la Iglesia y la resu- 
rreccion de nuestra carne. El cristianismo es positividad, historia, 
persona; no mera idea, mito o ideologia. El atenimiento a esa positi- 
vidad es su salvaguarda perenne. El Dios encamado ya es solidario 
del tiempo, tierra, pueblo y paisaje. La fe reclama la actitud encama- 
tiva y la afirmacion personalizadora para escapar a toda degrada- 
tion. «Un Dios encamado no corre el peligro de convertirse en una 
formula» 138 . La fe, la oration, la celebration comunitaria, la moral 
evangelica, la obediencia a la autoridad apostolica son la salvaguar- 
da y real garantia de un cristianismo cristiano. 


4. La encarnacion como misterio 

La encarnacion es un misterio. Los concilios, tras afirmar la 
union de Dios con el hombre, repiten constantemente que esto acon- 
tece de una manera inefable e incomprensible para nosotros. 

«La encarnacion es un misterio propiamente dicho. 1. Porque 
Dios, que sustenta la naturaleza humana, solo en la vision beatifica 
puede ser conocido en si. 2. Porque el enunciado: “Dios se ha encar- 
nado” o “Cristo es hombre y Dios” no nos es conocido sino por reve- 


136 Cf. Ef 3,19; 1 Cor 12-13; 1 Cor 8,11; Rom 14,13-23. 

137 El NT hace el elogio del conocimiento verdadero y denuncia la gnosis 
«pseudonima» (Flp 3,8; 1 Tim 6,20). Cf. H. M. FERET, Connaissance biblique de 
Dieu (Paris 1955); J. DUPONT, La connaisance religieuse dans les epitres de Saint 
Paid (Louvain 1949); W. SCHMITHALS, «yivc!xmo», «yvcocn<;», en DENT I, 746-756; 
R. BULTMANN, TWNT I, 688-719; X, 1024. 

138 «La mas gloriosa de las invenciones divinas es haber imaginado un medio 
seguro e imperioso para salvamos de lo vago y de lo abstracto, para convertir nuestra 
religion en concreta y viviente. Un Dios encamado no corre el peligro de convertirse 
en una formula. Nuestras relaciones con el seran personales o no seran. Invisible 
como un recuerdo, pero mas real que todas las creaturas visibles, este Dios encama- 
do constituye el centre de la devocion de Newman». H. BREMOND, Newman (Paris 
1906)241-242. 
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lacion, no emerge del curso natural de las cosas ni puede ser demos- 
trado partiendo de los principios de razon natural o de las verdades 
reveladas sobre la esencia divina y sus operaciones ad extra. Ademas 
porque la concordia entre la unidad de persona y la dualidad de natu- 
ralezas directamente no es evidente. La realidad de la union hiposta- 
tica puede ser esclarecida con terminos y analogias tomadas de las 
creaturas; sin embargo, de modo imperfecto, de manera que tales ter- 
minos y analogias contienen e inducen a error si se acentua aquello 
en que son deficientes para expresar el orden divino» I39 . 

Se acoge en obediencia a la revelacion de Cristo y bajo la luz del 
Espiritu. Antes de ellas no es pensable ni exigible; despues no es de- 
mostrable como necesaria. La reflexion teologica muestra que no es 
contradictoria, ya que la encarnacion prolonga hasta el maximo la 
creacion como el otorgamiento que Dios hace a lo otro de su ser-ra- 
zon-libertad-autonomia. Cristo es la expresion maxima de la libertad 
creante y de la libertad creada. Y precisamente porque es lo maximo 
se convierte en norma para entender todas las demas relaciones entre 
el Creador y la creatura. El que es la expresion perfecta de lo que 
Dios da y de lo que el hombre recibe es asi el canon de toda perfec- 
cion y libertad, de toda relacion del hombre con Dios. El «homo do- 
minicus» 140 es asi en su existencia en el mundo la medida de todo 
hombre, a la vez que por su Espiritu nos da la potencia para ser hom- 
bres nuevos conformes a el (Ef 2,15; 4,24). 


139 B. XlBERTA, Tractatus de Verbo Incarnato, II (Matriti 1954) 652. 

140 Cf. A. GR1LLME1ER, «Kupiaic6(; <xv0ptO7io<;. Eine Studie zu einer christologi- 
schen Bezeichmung der Vater», en Fragmente zur Christologie, 152-214. 
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Introducci6n 

VERE DEUS ET VERE HOMO 

El NT y la confesion de fe cristiana hablan de un unico y mismo 
Senor Jesucristo, quien siendo Dios se hizo hombre y tomo figura de 
esclavo. Los concilios explicitan el destino y la naturaleza de Cristo 
aftrmando que el Hijo etemo existio encamado y tiene que ser reco- 
nocido perfecto en la humanidad y perfecto en la divinidad, mante- 
niendo cada una de las dos naturalezas sus propiedades 

A lo largo de la historia modema la cristologia ha pensado a Cristo, 
partiendo del esquema calcedonense, con categorias abstractas y estati- 
cas (persona, subsistencia, naturaleza, propiedades). El NT, en cambio, 
se refiere siempre a un sujeto en situation concreta: un hombre judio, 
con su destino determinado por una peculiar relacion con Dios, a la vez 
que por la reaction de los hombres frente a el. El metodo no es ir de 
Calcedonia a la Biblia sino a la inversa: partir de la Biblia hasta llegar a 
Calcedonia, avanzar desde el relato historico sobre Jesus y desde la ex- 
periencia vivida bajo la action del Espiritu en la Iglesia para llegar a 
descubrir las estructuras que fundan su posibilidad. Esto significa, en 
concreto, que para entender el vere homo hemos de partir no del con- 
cepto general de humanidad sino de la concreta humanidad de Jesus. 
Todo lo que digamos sobre la union hipostatica tiene que tener su en- 
tronque en la historia vivida de Jesus. Descubriremos su persona viendo 
como el actua en cuanto sujeto en libertad, con decision y responsabili- 
dad. Lo que se diga sobre las dos naturalezas tiene que emerger de la 
explicitacion de su humanidad diaria, realizada en relacion con Dios y 
en relacion con los hombres. En el capitulo anterior hemos expuesto la 
verdadera divinidad de Jesus, partiendo de su relacion con Dios, de su 
conciencia de filiation, de su equivalencia dinamica con el Padre. En 
este capitulo exponemos su verdadera humanidad, la historia vivida por 
Jesus en el mundo y su relacion con el medio humano, social, politico y 
religioso del judaismo en que nace y crece. 

Proponemos cuatro accesos para comprender esa humanidad, co- 
menzando por su origen (bpxrj). Para comprender las cosas hay que 
conocer su nacimiento y verlas desarrollarse. «Conocemos mejor las 
cosas cuando conocemos su genesis e investigar es buscar de donde 
procede el comienzo del movimiento» 1 2 . Una vez que hemos afirma- 

1 Cf. Flp 2,6-11; Jn 1,14; DS 125 (Nicea); DS 150 (Constantinopla); DS 
290-295 (Tomus ad Flavianum); DS 301 (Calcedonia). 

2 ARISTdTELES, Politico I, 2,1252a, 24; Metafisica 984a, 26-27. 
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do la procedencia etema de Cristo respecto del Padre en la etemidad, 
tenemos que conocer ahora su surgimiento en el mundo. San Juan ha 
jugado con esta dualidad: para saber «de donde viene Jesus», hay 
que conocer a Dios y no solo saber donde esta Nazaret. Podemos co- 
nocer sus parientes y la aldea de su nacimiento pero esto todavia no 
nos da a conocer su ultimo origen 3 . Sin embargo, estas realidades 
concretas (lugar, pueblo, historia, cultura, madre, accion divina en su 
surgimiento) nos dicen el contenido concreto de su real humanidad. 
Luego analizamos su figura, preguntandonos por el tipo humano que 
realizo, por el comportamiento publico que tuvo y por las semejan- 
zas con otras figuras paradigmaticas de humanidad. Entendemos 
comparando. En tercer lugar accedemos a su persona con tres for- 
mulaciones clasicas en cristologia: su constitucion metaflsica, psico- 
logica y moral (ser, conciencia, libertad). Finalmente preguntamos 
por la peculiaridad de su vida personal y biograjica. 


A) EL ORIGEN 

I. ESTADOS Y ESTADIOS EN EL ITINERARIO DE CRISTO 

Los textos que nos hablan simultaneamente de la preexistencia 
etema y de la filiacion temporal, de su divinidad (forma de Dios) y 
de su humanidad (forma de esclavo), pertenecen a las fases primeras 
del NT 4 . La filiacion de Cristo respecto del Padre, su envio al mun- 
do y el nacimiento de una mujer bajo un regimen legal judio, van 
unidos en los textos paulinos. 

«A1 llegar la plenitud de los tiempos, Dios envio a su Hijo nacido 
de mujer, sometido bajo la ley, para redimir a los que estaban bajo la 
ley, a fin de que recibieramos la filiacion. Y por ser hijos envio el 
Espiritu de su Hijo a nuestros corazones que grita: “abba Padre”» 
(Gal 4,4-6). 

Este texto nos obliga a pensar la realidad personal de Cristo dis- 
tinguiendo sus estados o formas sucesivas de existencia, y consi- 
guientemente a una comprension dinamica y «economica», contan- 
go con su historia, viendo su esencia como sucesion en integracion 

3 Cf. Jn 6,42 (contraposicibn entre el origen humano — Jesus el hijo de Jose — y 
el origen divino — ha descendido del cielo — ); 7,27. 

4 En este sentido la cristologia paulina no es «tardia», pese a ser «alta» 

(Hoheitschristologie), sino la mas primitiva. Cf. M. HENGEL, «Christologie und neu- 

testamentliche Christologie», en Neues Testament und Geschichte. FS O. Cullmann 

(Zurich 1972) 43-67. 
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diferida y no solo como realidad constituida de una vez para siem- 
pre 5 . El NT piensa desde el final en retroactividad 6 . Desde el habla 
del status exaltationis (glorificacion-constitucion como Seiior), del 
status exinanitionis (kenosis, humillacion, cruz, muerte), del status 
aeternitatis (preexistencia). Junto a este esquema que parte de la glo- 
rificacion y, volviendo la mirada a la historia, llega a la preexisten- 
cia, hay otro que se centra en la historia de Jesus vista desde su ori- 
gen en el Padre: ingreso en el mundo, transito por el, salida de el y su 
glorificacion final como resultado de su humillacion 7 . 

En 2 Cor 8,9 se dice que el que era rico se hizo pobre; en Jn 
1,14 que el Logos se hizo came; en Rom 1,3 que el que era Hijo de 
Dios nacio de la estirpe de David; en Flp 2,6-1 1 que el que existia 
en la forma de Dios tomo la forma de esclavo y aparecio como 
hombre entre los hombres. Tenemos por tanto un doble origen del 
mismo sujeto: origen celeste y origen terrestre. El primero lo refie- 
re a Dios como Padre, a la forma divina de existencia, a la riqueza 
propia de Dios. El paso de una a otra es fruto de su generosidad 
(yapu;) y de la condescendencia del Padre, que remite a su plan 
previo de salvacion (Gal 4,4; Rom 5,6). El envio del Hijo al mun- 
do, para que naciera de mujer, tiene lugar en la plenitud de los tiem- 
pos. La encamacion es el kairds, el instante, en que dentro del flujo 
del tiempo se da la interseccion del tiempo por la eternidad y en el 
que la accion divina lleva a cabo su proposito 8 . Esa plenitud no 
viene dada por la maduracion intrahistorica del hombre, ni por la 
esperanza explicita de una revelacion divina, ni porque la evolu- 
cion biologica o cultural requirieran esa presencia de Dios como su 
fase necesaria, o porque la carencia de redencion fuera sentida con 
especial intensidad. El envio del Hijo responde a un plan divino, 
preestablecido en libertad, al que sin embargo no le son ajenas las 
preparaciones intrahistoricas, como condicion de posibilidad para 
reconocer y acoger la oferta divina. Hay por tanto una reciproci- 
dad: porque el desarrollo de los hombres habia llegado a un deter- 
minado punto, Dios envio a su Hijo. Pero no menos verdad es que 
la realidad del Hijo excede todas las preparaciones posibles. La 


5 La CTI ha recogido un termino de la filosofia modema (Seinsgeschichte - his- 
toria del ser) y lo ha aplicado a Cristo. Cf. «Cuestiones selectas de cristologia», en 
Documentos, 223. 

6 La retroactividad de la fe pascual explica la singularidad de los evangelios 
como genero literario, al describir a Jesus de Nazaret bajo los rasgos del Kyrios de la 
confesion, como ser humano y divino a la vez. Cf. A. DESCAMPS, Jesus et I’Eglise. 
Etudes d’exegese et theologie (Leuven 1987) 283-399. 

7 Sto. TomAs lo sigue en su ST III q.29-47. 

8 Cf. C. H. DODD, La predicacion apostolica y sus desarrollos (Madrid 1 974). 
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plenitud del tiempo no llevo consigo el envlo del Hijo sino que el 
envlo del Hijo constituyo la plenificacion del tiempo 9 . 

La «forma de esclavo», la «came», la «pobreza», la «filiacion de 
David segun la came» son por consiguiente el segundo capltulo de 
una historia personal del Hijo. El hombre Jesus que conocemos por 
los evangelios tiene una existencia previa que prolonga, revela y en- 
riquece con su existencia mundanal. Su encamacion fue percibida 
como una hendidura de la etemidad en el tiempo (esquema griego), 
o del mundo futuro anticipandose a este (esquema biblico). 


II. GALATAS 4,4: NACIDO DE MUJER, CONSTITUIDO 
BAJO LA LEY 

Gal 4,4-6 es el texto mas significativo de todos, porque lleva 
consigo el mayor numero de elementos teologicos a la vez que antro- 
pologicos. Ante todo la diferenciacion clara de tres realidades coor- 
denadas: 

— El sujeto y centro de las afirmaciones es Dios: el envla su 
Hijo al mundo, naciendo de mujer, y su Espiritu a los corazones de 
los hombres. 

— El «envio» designa en el primer caso (4,4) el nacimiento his- 
torico del que con anterioridad era Hijo de Dios, no la llamada profe- 
tica de Jesus y su envio a predicar el Reino, ni tampoco el envio del 
Resucitado en el Espiritu. 

— En el segundo caso, el «envio» (4,6) designa el derrama- 
miento del Espiritu en la Iglesia, en una especie de Pentecostes 
permanente l0 . 

El resultado de este envio del Hijo es su constitution como 
miembro de un pueblo, determinado por una historia de la promesa 
(bajo la ley). Todo esto no lo era Jesus antes sino que comienza a 
serio desde este instante. San Pablo no explicita los contenidos pre- 
cisos de la matemidad ni del nacimiento. Por el no hubieramos cono- 
cido el nombre de quien engendro, llevo en su seno y dio a luz a Je- 
sus. Pero Pablo en ese texto no intenta ofrecer la biografia de Jesus 
sino situarle en el plan de Dios, en relation con la ley y la promesa 
veterotestamentaria. Esa es la grandeza de Maria en todos los textos 
del NT: su silencio y su servicio, despues de consentir a la propuesta 
que Dios le hace. Por Maria se inserta el Hijo en el mundo, con todo 

9 «Non enim tempus fecit mitti Filium sed e contra missio Filii fecit tempus ple- 
nitudinis». M. LUTERO, WA 57,30,15. 

10 Cf. H. SCHLIER, Der Brief an die Galater (Gottingen 1962) 194-196; 

A. OEPKE, Der Brief des Paulus an die Galater (Berlin 1960) 95-97. 


el realismo con el que los humanos llegamos a ser. La verdad de la 
encamacion, y por consiguiente de la redencion, va ligada a la ver- 
dad de Maria. Si ella no es una mujer libre; si no otorga su cuerpo y 
alma para que nazca el Hijo de Dios, no hay encamacion ni hay re- 
dencion. Por eso donde ella no es tomada absolutamente en serio 
como persona real, consintiendo a Dios y cooperando con el, no hay 
cristianismo pleno. Su «si» consciente y cooperante con Dios es la 
condicion para que el sea Emmanuel; y no lo quiere ser sin nosotros, 
presentes y anticipados en el consentimiento de Maria. Frente a todo 
docetismo antiguo y moderno, el realismo de la encamacion esta li- 
gado al realismo de Maria su madre. Tocar, negar o no tomarla en 
serio es tocar, negar o no tomar en serio a Cristo. 

El texto no hace alusion ninguna a su madre como persona par- 
ticular ni a la ausencia de padre; ni afirma ni niega la concepcion vir- 
ginal de Jesus, ya que el acento recae sobre su condicion humana y 
su pertenencia al pueblo de la alianza. El interes del autor es soterio- 
logico: mostrar que por este doble don, el envio del Hijo y del Espi- 
ritu, Dios ha relevado a los hombres de la esclavitud y, trasladando- 
los al Reino de su Hijo, los ha hecho participes de su filiation y li- 
bertad 11 . San Pablo establece el hecho de la insertion del Hijo en el 
mundo, pero no explicita el como del origen humano de Jesus. Fren- 
te a San Juan, San Pablo, Hebreos y Cartas deuteropaulinas que ofre- 
cen una cristologia del Hijo preexistente y, por tanto, pensada desde 
el arriba trinitario, los sinopticos comienzan su cristologia mesianica 
de Jesus desde abajo, haciendonos asistir al nacimiento y aparicion 
en lugar y tiempo concretos, mostrando sobre la marcha de la histo- 
ria la conexion que va teniendo lugar entre Dios y Cristo, la unidad 
de su persona con el y la procedencia humana de la salvation. 


III. MATEO-LUCAS: CONCEBIDO POR OBRA DEL 
ESPIRITU SANTO DE MARIA VIRGEN 

Mateo y Lucas narran en textos independientes entre si, con es- 
quemas e intereses distintos (Mt 1-2; Lc 1-2), la concepcion de Jesus 
de Maria virgen como resultado del poder del Espiritu Santo, sin co- 
laboracion de varon: «E1 angel respondio a Maria: “El Espiritu Santo 
vendra sobre ti y el poder del Altisimo como sombra te cubrira; por 
ello lo que nacera sera llamado Santo, Hijo de Dios”» (Lc 1,35). El 
angel le dijo: «Jose, hijo de David, no temas recibir a Maria tu mujer, 

11 Cf. H. MERKLEIN, «Zur Enstehung der urchristlichen Aussage vom praexis- 
tentem Sohn Gottes», en G. DAUTZENBERG y otros (Hg.), Zur Geschichte des 
Urchristentums (Freiburg 1979) 43. 
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pues lo engendrado en ella lo es por obra del Esplritu Santo» (Mt 
1,20). Estas dos expresiones sinonimas, que remiten a la accion crea- 
dora y a la revelacion de la gloria de Yahve (Gen 1,2; Ex 40,34), son 
la clave de todo el relato de la concepcion de Jesus: rcvenpa dyiov = 
Esplritu Santo y Suvapu; {lyicrton = la potencia del Altisimo. Jesus 
aparece en el mundo surgiendo de una mujer virgen, como resultado 
de una intervencion de Dios que, solicitando su colaboracion a la 
realization del plan divino de salvation para los hombres, forja en 
ella por la accion creadora del Espiritu, como en una nueva creacion, 
una humanidad para su Hijo. La novedad del hombre Jesus resulta 
de esa iniciativa creadora de Dios que, sin la colaboracion de un 
hombre, le confiere una existencia humana. 

La concepcion virginal de Jesus esta atestiguada solo en Mateo y 
Lucas; procede de una fase posterior a Marcos y Q, y su genero lite- 
rario es distinto del resto de las pericopas evangelicas. Con estos re- 
lates, elaborados a la luz de la resurrection y proyectando sobre el 
origen lo que habian descubierto al final, los evangelistas quieren 
responder a la pregunta por la identidad profunda de Jesus, fundan- 
dola en su origen: el que habia sido acreditado como Hijo en la re- 
surrection, habia nacido como el Mesias, el Hijo de David, y era 
el Hijo de Dios 12 . Las genealogias establecen su conexion con 
Abrahan y David, padres del pueblo judio, con Adan y Dios, origen 
de la humanidad (Mt 1,1-17; Lc 3,23-38). Jesus nace como heredero 
de un pueblo y de toda la humanidad, para encabezarlos en una nue- 
va historia. Ante una cuestion tan central como esta tenemos que dis- 
tinguir: el hecho historico, el sentido teologico, la normatividad para 
nuestra fe y la insertion dentro de la logica cristologica. 


1 . El hecho de la concepcion virginal 

El hecho esta atestiguado por ambos evangelistas por separado: 
Lucas centrado en Maria (representante de la humanidad que respon- 
diendo colabora al proyecto de Dios), Mateo centrado en Jose (re- 
presentante de la historia judia en la que se inserta Jesus). Si difieren 

12 Cf. los comentarios a los relatos de la infancia en H. SCHURMANN, Das 
Lukasevangelium, I (Freiburg 1969) 18-145, esp. 58-64 y 132-133 con bibliografia 
completa, y J. GNILKA, Das Matthausevangelium, I (Freiburg 1988) 22-33 (excursus 
sobre el nacimiento virginal, con bibliografia en 32-33); O. GONZALEZ DE 
CARDEDAL, Aproximacion, 487-490; R. E. BROWN, The virginal Conception and the 
bodily Resurrection (New York 1973); ID,, El nacimiento del Mesias (Madrid 1986) 
517-533; J. A. FlTZMYER, Catecismo cristoldgico. Respuestas del NT (Madrid 1997) 
31-38. 
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en aspectos concretes, coinciden en lo esencial: los protagonistas, 
Maria y Jose; el angel del Seftor como mensajero del designio de 
Dios e interprete de la mision salvadora de Jesus, hijo de David; la 
concepcion por obra del Espiritu Santo y el nacimiento antes de que 
vivieran en comun en tiempo de Herodes en Belen de Juda; su insta- 
lacion en Nazaret. Hay por lo menos doce puntos en los que Mt y Lc 
coinciden 13 . El relato en ambos casos tiene como mision primordial 
insertar a Jesus en la linea de David y legitimarle como mesias davi- 
dico, algo que tambien hace Pablo: «nacido de la estirpe de David 
segun la came» (Rom 1,3). Sin embargo, las aserciones trascienden 
lo que hubiera sido necesario para afirmar la filiation davidica. Lo 
que nace es Hijo de Dios (Lc 1,35) y ademas Jose recibe el encargo 
de darle un nombre que dice su relation con Dios — es «Emma- 
nuel», «Dios con nosotros» (Mt 1 ,23) — y su funcion para los hom- 
bres — es Jesus, «Yahve salva», pues el salvara a su pueblo de sus 
pecados (Mt 1,21) — . En ese contexto recibe la profecia de Is 7,14 
todo su peso 14 . Otra cuestion es saber la procedencia de estos rela- 
tos, como surgen y cuales son las fuentes de information respecto de 
algo que solo los dos protagonistas podian conocer. fRemonta la no- 
ticia a una <<intima tradition familiar» (H. Schiirmann), que se comu- 
nica en fecha tardia, o se infiere el hecho a partir del final (la resu- 
rreccion), que reclama su equivalencia en el principio, siendo alii ya 
Jesus Hijo de Dios por la accion del Espiritu (Rom 1,4; Lc 1,25; Mt 
1 , 20 )? 


2. El sentido 

La afirmacion cristiana presupone la verdad de los hechos narra- 
dos. Ahora bien, hecho y sentido son inseparables en la tradicion bi- 
blica. Para interpretarlos hay que situarlos en continuidad con los re- 
latos veterotestamentarios del nacimiento de hombres providenciales 
(profetas, jueces, guias) llamados a cumplir una mision especial al 
servicio del pueblo. La continuidad no significa, sin embargo, la 


13 Cf. FlTZMYER, ibid., 33-34; C. PERROT, «Les recits d’enfance», en Jesus (Pa- 
ris 1999) 35-38. 

14 La cita de Is 7,14 es la primera de las llamadas «citas de reflexion» con las 
que Mateo ilumina a Jesus desde el AT y el AT desde Jesus. El sentido literal de Is 
7,14 es ya dificilmente elucidable. La tradicion eclesial ha visto en la mujer, la joven 
(jtap0evo<;) de los LXX, a Maria la virgen. Lo esencial es la conexion entre «Dios 
con nosotros» (Is 7,14) abriendo el evangelio y cerrandolo: «Yo estare con vosotros 
hasta la consumacion del mundo» (Mt 28,20). Jesus es la unidad de la historia salvi- 
fica, la conexion entre el AT y la Iglesia. Cf. J. Gnilka, o.c., 20-22. 
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igualdad * 5 . Lo mismo que la encamacion es consumacion de la 
creacion y de la alianza y, sin embargo, tiene una novedad absoluta, 
as! el surgimiento virginal de Jesus es el fruto de una especial inter- 
vencion de Dios, que prolonga hasta el limite su accion respecto de 
los protagomstas del AT, pero tiene una radical diferencia. Dejamos 
a los exegetas la cuestion de la estructura literaria de los relatos de la 
infancia y de las fuentes informativas respecto de la concepcion vir- 
ginal 16 . Comenzamos excluyendo interpretaciones falsas. 

— Puramente espiritualista, que reclama la concepcion virginal 
del Mesias desde una concepcion negativa de la relacion entre hom- 
bre y mujer. Aqui se parte de una comprension depreciativa del sexo 
o del cuerpo, como si estos tueran antidivinos, procedieran no por 
creacion de Dios sino del diablo o fiieran derivados de un pecado 
previo de los hombres. En el AT y judaismo lo normal es el matrimo- 
mo, lo doloroso es la esterilidad, y la virginidad aparece solo en for- 
mas limites de existencia, tales como la de algunos profetas. 

— Puramente metaforica, que la reduce a una manera de decir la 
total presencia de Dios en Jesus y su trascendencia sobre toda posibi- 
lidad humana. El portador de la salvacion no podria ser solo hombre, 
y por ello seria descrito como fruto de la especial intervention de 
Dios. Se niega el hecho historico y se reduce a sola idea (theologou- 
menon). 

— Puramente bioldgica, como si se tratase de una accion fisica 
de Dios o del Espiritu en el cuerpo de Maria, a la manera de los rela- 
tos paganos de union de un dios con una mujer. 

La primera interpretacion es una expresion del etemo docetismo 
y gnosticismo que rechazan la creacion, la materia y el cuerpo ale- 

15 Cf S MUNOZ IGLESIAS, Los evangehos de la infancia I-IV (Madrid 
1986-1990) No entramos en los problemas del genero literano del relato, de los me- 
todos derasicos y de los midrasln La cuestion de la «verdad» cnstologica no se re- 
suelve con cuestiones exegeticas aisladas, remite al problema hermeneutico de fon- 
do 6 Quien interpreta el sentido real de un texto blblico cuando varias mterpretacio- 
nes serian filologicamente posibles 7 

16 En la tercera fase de la tradicion evangelica (Mateo y Lucas) se afirma mdis- 
cutiblemente En la segunda (vida de la Iglesia previa) debia haber ya esa convic- 
cion, ya que los dos evangelistas son tributaries de ella por caminos distintos ^.Como 
surge la noticia primera 7 Hay cuatro hipotesis 1) Informacion de Jose o Marla, «me- 
monas de familia», que pasan a la Iglesia 2) Es resultado de una deduccion teologi- 
ca apheado el titulo Hijo de Dios a Jesus en el final en la resurreccion, se le transfie- 
re tambien al prmcipio 3) Es la transposicion a Jesus de la forma de explicar el naci- 
miento de los heroes paganos, fruto de la union de un dios con una mujer 4) Le file 
aplicada a Cristo una tradicion existente en el judaismo de la diaspora sobre el naci- 
miento virginal de los patriarcas Ahora bien, la dificultad para fijar el origen del re- 
lato, no invalida la verdad relatada, que la Iglesia ha mterpretado en su confesion de 
fe Cf J A FlTZMYER, El evangelio segun Lucas, II (Madrid 1987) 106-108 
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jando a Dios de ellas; la segunda deriva del sentimiento modemo de 
la creatura que la «blinda» frente a Dios, como si la consistencia hu- 
mana fiiera mayor impermeabilizandose a la accion divina y no ha- 
ciendose docil y ductil para ella; la tercera olvida los principios fun- 
damentales de la relacion entre el Absoluto y la creatura: Dios no en- 
tra en juego y sinergia con el hombre como un factor mtramundano, 
como una causa mas de este mundo. La notion de creacion, trascen- 
dencia y santidad de Dios, el significado del Espiritu en el AT y NT, 
ponen una radical distancia frente a la concepcion pagana del naci- 
miento de los heroes o semidioses, aun cuando haya alguna semejan- 
za literaria en los relatos 17 . 

La interpretacion verdadera implica las dimensiones siguientes: 

a) Sentido historico-salvifico Corresponde a la logica de una 
accion divina que cada vez va llegando mas al corazon de la creatu- 
ra, mmediatizandose a su libertad, forjandola y haciendola divina en 
la medida en que le otorga mayor participacion en su ser y le confia 
una mision mas importante. El Espiritu ya actuaba moviendo a los 
profetas y superando las dificultades previas que encontraba para lle- 
var a cabo una mision divina (mujeres: Sara, Ana, Isabel; profetas: 
Isaias, Jeremias). Esta accion divina es la forma limite de una pala- 
bra de creacion y de election. No son relatos de un portento magico, 
de un enigma biologico o metafisico, sino de un plan salvifico de 
Dios. Y para lograr ese fin ordena los acontecimientos y lleva la 
realidad a su posibilidad maxima, porque «a Dios nada le es 
imposible» l8 . 

b) Sentido realista. La accion divina no pasa rozando a los 
hombres como si el respeto de la libertad humana le impidiera a Dios 
adentrarse hasta la entrana de su creatura. La gloria de la creatura es 
poder oir, obedecer y expresar a su Creador. «Celsa creatura in con- 
templatione et capacitate maiestatis. Sunnna creatura in audientia et 
obaudientia creatoris» 19 . La humanidad que surge por la accion del 
Espiritu esta tocada por la presencia y comunicacion absoluta de 
Dios y por ello es absolutamente divina y suya, a la vez que la expre- 
sion suprema de la creatura. Esa humanidad del Hijo expresa y 

17 Cf G L MULLER, Was heisst «Geboren von der Jungfrau Maria» 7 Eine 
theologische Deutung (Freiburg 1991), ID, «Chnstologie», en Glaubenszugange 
Lehrbuch der Dogmatik, II (Paderbom 1995) 155-161 

18 Cf Gen 18,14, Job 42,2, Jer 32,17, Me 10,27, 14,36, Lc 1,37 

19 San Bernardo muestra que el Hijo, por ser la Imagen de Dios, es la Justicia, la 
Verdad, la Sabidurla El alma es «conforme a la imagen», por eso capaz y necesitada 
de ellas «Est tamen eamndem capax, appetensque, et inde fortassis ad imagmem 
Celsa creatura in capacitate qiadem Maiestatis, m appetentia autem rectitudims m- 
signe praeferens» Sobre el Cantar de los Cantares 80,2 (BAC V, 990) 
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prolonga su filiacion etema respecto del Padre y su relacion con el 
Espiritu. 

c) Sentido simbolico. Es expresion de la fecundidad absoluta 
que tiene lugar cuando la oferta de Dios y la respuesta humana con- 
vergen. Maria pone su persona a disposicion de Dios absolutamente 
y Dios pone su Hijo a disposicion de la humanidad absolutamente. 
La persona de Maria, haciendose toda ella disponible para que de 
ella tome el Hijo corporeidad humana, llega asi al extremo de su au- 
tonomia creadora. El Hijo que nace es su Hijo y es a la vez el Hijo de 
Dios, porque es fruto de la accion creadora del Espiritu Santo, que le 
ha forjado al Hijo una expresion humana connatural a su persona di- 
vina. La concepcion virginal no es la causa de la filiacion divina de 
Jesus sino su signo revelador. 

«E1 componente cristologico, segun el cual Jesus desde el seno de 
su madre esta ordenado en una forma singular a Dios, se conjuga con 
un componente soteriologico. La accion de Dios en el hombre Jesus 
tiene que mostrar que este esta destinado a ser Emmanuel. La de- 
signation de Jesus como Hijo de Dios en este contexto caracteriza 
su election y convierte su nacimiento en un acontecimiento 
reveladon> 20 . 

Jesus es asi fruto de la accion creadora de Dios y de la receptivi- 
dad oferente de Maria; la salvation es toda ella fruto de la autodona- 
cion de Dios en su Hijo y del consentimiento de la humanidad en 
Maria. No hay autosalvacion: la Salvation es Dios, y Cristo es Dios 
mismo revelado y dado como Emmanuel, el que salva del pecado, al 
otorgar un principio nuevo de existencia 21 . 

El resultado de esta accion del Espiritu y de la elaboration de 
Maria es el Mediador. Todo el pertenece a Dios porque el Padre pro- 
longa hasta su expresion personal humana la relacion intradivina; y 
todo el pertenece a Maria, porque ella es el sujeto consenciente y 
gestante de esa existencia nueva del Hijo etemo, que en su seno ini- 
cia la carrera de hombre. Jesus se vuelve hacia Maria con la misma 
relacion filial con que se vuelve hacia el Padre. La matemidad hu- 
mana con sus cuidados creativos es el medio para que en el alma de 


20 J. GNILKA, O.C., 32. 

21 «La conviction de la “concepcion virginal”, formulada muy tempranamente, 
expresa la idea de un empeno (engagement) de Dios en la existencia misma de Jesus. 
Sin duda esto puede expresarse de maneras diversas y con ayuda de lenguajes dife- 
rentes (Mateo, Lucas, Pablo, Juan) [...] La diferencia de estos lenguajes demuestra a 
su manera la antigiiedad del motivo radical que los inspira a todos, designando a Je- 
sus en su indecible proximidad a Dios». CH. Perrot, Jesus, 38. 
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Jesus se vayan despertando y expresando las determinaciones filiales 
respecto del Padre. 


3. Normatividad para la fe cristiana 

Las primeras formulas de la fe cristiana se centran en la resurrec- 
tion y muerte, pero muy pronto el Credo integro esta afirmacion: 
«Concebido por obra del Espiritu Santo y nacido de Maria Virgen». 
La tradition antigua de la Iglesia presupone el hecho positivo y To in- 
terpreta con el mismo realismo con que interpreta la resurrection. Su 
validez se apoya en la vida vivida de la Iglesia y en el poder de Dios, 
sin que sea obstaculo para su enunciado el que solo aparezea en dos 
textos biblicos. La Iglesia ha vivido durante dos siglos solo de su 
propia memoria y confesion, antes de remitirse a un NT citado como 
canon 22 . Con la doble asercion retenia la Iglesia la verdad divina y 
la realidad humana de Jesus frente a los dos tipos de herejias existen- 
tes en el origen: el ebionismo y adopcionismo, que reducian la per- 
sona de Jesus al orden profetico, sapiencial o moral; el docetismo y 
el gnosticismo, que no otorgaban verdadera realidad carnal a Cristo. 
La afirmacion de un Jesus nacido de Maria Virgen y concebido por 
obra del Espiritu, es subrayada al anadir: «Sin semen de varon» 23 . 
El hecho de no existir una causalidad viril hace que el Jesus que 
nace, siendo todo el de Maria, sea todo el fruto de la accion divina y 
sea por tanto Dios mismo el principal protagonista del hecho. Dios, 
en la persona del Hijo, fue concebido de Maria, fue llevado en su 
seno, fue alumbrado a la luz del mundo, nacio. Asi la historia de Je- 
sus es la historia de Dios, de forma que podemos decir con toda ra- 
zon: Deus natus, Deus passus, Deus mortuus. La afirmacion contra- 
ria, segun la cual Jesus nacio de la cohabitation sexual de Maria y 
Jose, hae tenida desde siempre como heretica. No se rechazo porque 
desde dentro de la Iglesia nunca fue afirmada. Otra cosa es la afirma- 
cion de la ulterior matemidad o virginidad perpetua de Maria. En el 
siglo xvi se condena a los socinianos que niegan simultaneamente el 
misterio trinitario, la concepcion virginal de Jesus y el valor univer- 
sal de la muerte inclusiva de Cristo (cf. DS 1880). La concepcion 
virginal de Jesus solo afirma la forma de concepcion de Jesus y nada 

22 Cf. Y. M. BLANCHARD, Aux sources du canon. Le temoignage d’lrenee (Pa- 
ris 1993). 

23 DS 1-76; 46 (siempre virgen). A partir del Simbolo de San Epifanio (374) en- 
contramos la doble afirmacion: «encamado por obra del Espiritu Santo, nacido de 
Maria la virgen [...] sin esperma de varon». DS 42-44; 62; 189; 369; 503; 533; 547; 

619; 1337. 
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dice sobre otros hijos que Maria pudiera tener antes o despues. Los 
evangelios hablan de otros hermanos y hermanas de Jesus. A partir 
de un momento dado se llega a la conviction de que Maria fue siem- 
pre virgen y que no tuvo conocimiento de varon, ni por tanto otros 
hijos. A esta afirmacion se pudo llegar, a pesar de estar en aparente 
contradiccion con los textos del evangelio, por el hecho de que el 
termino griego otSelqoi puede ser entendido en el sentido lato de pa- 
rientes. Sin duda esta palabra traduce otra aramea con la que se des- 
cribia la familia amplia. De hecho la palabra «primos» no existe en 
arameo. La Iglesia catolica y ortodoxa afirman que se trata de pa- 
rientes, siendo Jesus el hijo unico de Maria, mientras que la Reforma 
se inclina a considerarlos hermanos y hermanas naturales 24 . 


4. Relacion entre la accion del Espiritu y la del Hijo 
en la encarnacion 

En el NT hay dos maneras distintas de concebir la filiation de Je- 
sus: una refiriendola a la preexistencia etema; otra refiriendola a la 
concepcion por obra del Espiritu y de una virgen. La formula «se 
hizo hombre naciendo de Maria virgen por obra del Espiritu» es el 
resultado de la convergencia de ambas lineas. La una prolonga la li- 
nea mesianologica del AT, donde se habla de «uncion con el Espiri- 
tu)) y por tanto este ocupa un lugar central. La otra esta centrada en 
las categorias de preexistencia, envio y encarnacion, que recaen so- 
bre la persona del Hijo enviado. El que era Hijo desde siempre llega 
a ser Hijo en el tiempo 25 , en came, en forma de esclavo, en pobreza. 
Asi lo ven Pablo y Juan; consiguientemente la encarnacion esta des- 
crita en relacion al Padre y como una gesta del Hijo. Mateo y Lucas 
la ven sobre todo en la linea del AT como una gesta del Espiritu so- 
bre el Mesias. ^Como conjugar ambas lecturas? La primera ha pre- 
valecido en Occidente, con olvido del Espiritu; la segunda en la Igle- 
sia oriental, sobre todo por influencia de la teologia asiata y luego la 
alejandrina relativa a la uncion del Verbo, sacerdote por el Espiritu. 
Esto signified acentuar el caracter historico de la accion publica y la 


«No es posible resolver facilmente basandose unicamente en los testimonios 
del NT el problema de si los “hermanos y hermanas” de Jesus deben entenderse en el 
sentido estricto de hermanos de sangre o en el sentido arnplio de parientes, familia- 
res. Esta ultima posibilidad no queda excluida, en absoluto». J. A. FlTZMYER, Cate- 
cismo cristologico..., 40. Cf. Ch. Perrot, Jesus, 36. 

Cf. P. HUNERMANN, «Gottes Sohn in der Zeit. Entwurf eines Begriffes», en 
L4SCHEFFCZYK (dir.), Grundfragen der Christologie heute (Freiburg 1975) 
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encarnacion que abarca la concepcion, el bautismo y el trayecto his- 
torico hasta la consumacion por la resurreccion. Si solo se tratase de 
que el Verbo actuase en el mundo, entonces seria suficiente la cristo- 
logia de la preexistencia; pero se trata de que el Hijo sea hombre. 
Esto significa que debe surgir la humanidad connatural, resultante de 
un proceso de constitucion, realizacion y consumacion. Esa es la 
funcion propia del Espiritu, que va desde el comienzo de la existen- 
cia inicial de Jesus hasta la consumacion final. El Espiritu esta pre- 
sente en el origen de la persona encamada (concepcion, bautismo), 
en su realizacion sucesiva (mensaje, milagros) y en la consumacion 
de la obra de Cristo (muerte, resurreccion). Lo mismo que en el or- 
den trinitario el Espiritu es el vinculo de union entre el Padre y el 
Hijo, asi tambien lo es en el tiempo. El Espiritu forja, cualifica y 
connaturaliza la humanidad de Jesus con el Hijo, desde el comienzo 
hasta el final de su existencia terrestre. No hay una accion inmediata 
del Logos sobre la naturaleza humana, que entonces quedaria disuel- 
ta y fundida por su presencia invasora como una gota de agua en el 
mar, sino una «uncion cualitativa, dinamica de Jesus por el Espiritu 
en virtud de la cual su naturaleza humana queda habilitada para actos 
espirituales y queda habilitada para un nuevo regimen operativo)) 26 . 
De esta forma acontece en la existencia encamada de Jesus el proce- 
so de relacion trinitaria entre Padre, Hijo y Espiritu. Jesus es el Hijo 
concebido por la accion del Espiritu y en cuanto tal «el hombre del 
Espiritu» 27 , primero portado por el y luego su donador. 

La cristologia de la preexistencia y de la concepcion virginal na- 
cieron por caminos diversos como formas de acceso para compren- 
der la especifica condition divina de Cristo. No se puede establecer 
una contradiccion entre ellas, como quiere Pannenberg 28 . Tal con- 


26 «Los eclesiasticos discurren con mayor sencillez y claridad (que los gnosticos) 
sin confundir nunca la presencia no operativa del Verbo y la presencia operativa del 
Espiritu que, a modo de uncion, habilita en el orden salvifico la humanidad del Verbo a 
partir del bautismo». A. Orbe, En torno a la encarnacion (Santiago de Compostela 
19S5) 218-219. Cf. L. LADARIA, «Humanidad de Cristo y don del Espiritu Santo», en 
EE 51 (1976) 321-345; ID., «Cristologia del Logos y cristologia del Espiritu», en G 61 
(1980) 353-360; ID., «La uncion de Jesus y el don del Espiritu», en G 71 (1990) 
547-571; R. CANTALAMESSA, «“Incamatus est de Spiritu Sancto ex Maria Virgine”. 
Cristologia e pneumatologia nel Simbolo constantinopolitano e nella patristica», en 
J. SARAlBA (ed.), Credo in Spiritum Sanctum (Citta del Vaticano 1983) 101-125. 

2 Esta designation se funda en su concepcion por el Espiritu (Hilario, «spiritua- 
lis conceptio»: De Trin. X, 35) y en haber sido constituido «en espiritu vivificante» 
por la resurreccion (1 Cor 15,45). San Ignacio define a Cristo como «medico carnal y 
espiritual» (Eph. 7,2). 

28 Cf. W. PANNENBERG, «Concepcion virginal y encamacion», en Fundamen- 
tos de cristologia (Salamanca 1974) 174-187. Cf. J. GNILKA, Das Matthausevange 
Hum 1,31-32. 
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tradiccion tendria lugar si la conception virginal se entendiese en el 
sentido de los mitos griegos o egipcios, en los que nace un heroe o 
semidios de la union carnal de un dios con una mujer. Pero en el caso 
de la concepcion virginal, ni el Espiritu tiene una funcion biologica 
ni comienza a existir el Hijo: comienza a existir encamado. No el 
Hijo absolutamente sino su humanidad es la que surge de Maria por 
obra del Espiritu. Pablo afirma a la vez la preexistencia del Hijo y su 
gestation de una mujer (Gal 4,4), si bien no explicita la forma de su 
concepcion. 


B) LAFIGURA 


I. FILIPENSES 2,5-8: «FORMA DE DIOS»-«FORMA DE ESCLAVO» 

«Tened en vosotros los mismos sentimientos que se dieron en 
Cristo Jesus, 

— quien existiendo en la forma (gop<|>u) de Dios, no considero un 
tesoro aprovechable ser igual a Dios, 

— sino que se vacio (eKevcooev) a si mismo tomando forma 
(gop<t>rj) de esclavo, hecho en semejanza (ogotcoga) de hombres y en 
su figura (cr/fjga) percibido como un hombre; 

— se rebajo a si mismo hecho obediente hasta la muerte y muerte 
de cruz» (Flp 2,5-8). 

En este himno, que hay que leer percibiendo en el trasfondo la fi- 
gura negativa de Adan como antitesis 29 y la figura positiva del Siervo 
de Yahve como anticipo de la figura y desfiguracion de Cristo en Is 
52,13-53,12, encontramos ya una expresion de la kenosis. Afirma de 
Cristo a la vez una forma de existencia propia de Dios y una forma de 
existencia propia de hombre. La construction del texto expone la con- 
traposition entre las dos fases de la existencia de Cristo y, de esta for- 
ma, muestra que su actitud es el modelo de los sentimientos de humil- 
dad y de sumision que deben tener los miembros de la comunidad. 
Cristo no apetecio lo superior a el, ni siquiera retuvo su estatuto divino 
como si lo hubiera raptado sino que initio un camino que incluye tres 
momentos: desposesion del ejercicio de su condition divina (kevco- 
humiliation apareciendo en el mundo como un hombre mas (xa- 
Tuhvoxnq); asimilacion hasta el extremo de compartir la muerte en su 

29 ^Cual es la figura de contraste respecto de la cual se afirma la kenosis y hu- 
mildad de Cristo, como ejemplo para los miembros de la comunidad: Adan, Satanas 
o Alejandro, Heracles, Neron, Caligula? Cf. J. M, FURNESS, «Behind the Phylippians 
Hymn», en Expository times 79 (1967-8) 178ss. 
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forma mas humillante en la cruz (oxaupcooiq). A tal actitud el Padre 
responde con la glorification (2,9-11). 

Tenemos una doble contraposition. A lo que era su forma ante- 
rior a la encamacion: «forma de Dios»-«igualdad con Dios», corres- 
ponde ahora su «forma de esclavo», su «semejanza con los hom- 
bres» y su «figura humana». El autor no se para en una reflexion me- 
tafisica sobre lo que es la esencia y existencia divinas o lo que es la 
esencia y existencia humanas de Cristo. Las da por supuestas y su 
afirmacion es justamente el transito de una a otra, como gesto de ac- 
titud de servicio y de renuncia a la posesion propia. Se concentra en 
las condiciones existenciales de la encamacion 30 . Para ello tiene que 
presuponer en Cristo la realidad de la forma de Dios, para hacer re- 
saltar por contraste la forma de esclavo. El transito de una a otra es 
caracterizado como vaciamiento, humiliation y obediencia hasta la 
muerte de cruz. Tenemos, por tanto, el paso de la condition divina 
preexistente a la condition humana en historia concreta bajo Poncio 
Pilato (5ouA.ela), cuya esencia es la servidumbre. Cristo sigue siendo 
Dios pero dentro de las condiciones del mundo, y en los limites de la 
finitud, en el ocultamiento. La forma de esclavo no niega su condi- 
tion divina, pero la oculta 31 . Cristo existe en forma (gopcjn)), sem- 
blante (ogolcoga), figura (oxfiga) humanos. Es un hombre real con 
faz e historia concretas. Estas tres palabras afirman el realismo abso- 
lute de la humanidad de Cristo y excluyen toda negation o relativi- 
zacion 32 . Las afirmaciones sobre la kenosis culminan mostrando 
como a la humiliation sigue la glorification y a la degradation del 
prestigio (crucifixion) la conquista de una nueva dignidad (nombre 
= ser Kyrios) (Flp 2,9-1 1). 


II. UNIVERSAL1DAD, PARTICULARIDAD, 
SINGULARIDAD DE JESUS 

Lo que Pablo nos ofrece como trasvase de la forma de Dios a la 
forma de esclavo, de su condition divina a su situation crucifica- 
da 33 , nos lo relatan los evangelios narrando su trayectoria historica. 


30 Cf. P. LAMARCHE, Christ vivant. Essai sur la christologie du NT (Paris 1966) 
24-43, esp. 29-32. 

31 Cf. K. Barth, KD IV/1. Cap. 14: Jesucristo, el Senor como siervo. Parrafo 
19,1: El camino del Hijo de Dios a tierra extrana (die Fremde), p.171-320. 

Para el analisis exacto de cada uno de estos terminos y su conexion con otros 
cercanos, como 8o^a, eiiccov, eTSoq, ver comentarios. 

Dejamos abierta la cuestion de si en Flp 2,6-1 1 la kevcoot^ designa el transito de 
la existencia preencamatoria de Jesucristo «en forma de Dios» a la existencia encama- 
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Jesus es un judio galileo del siglo i de nuestra era, heredero de la his- 
toria de un pueblo, formado conforme a las tradiciones que determi- 
naban la vida de una familia rural en una aldea de Galilea, Naza- 
ret 34 . Todo lo que digamos en adelante de la humanidad de Jesus tie- 
ne que partir de este arraigo particular. No hay hombre sin tierra y no 
hay encamacion sin una came determinada por unos genes y unos 
menes, por un legado biologico y un legado cultural. La encamacion 
se realiza en la judeidad y toda negacion de la condicion judla de Je- 
sus equivale a la negacion de su condicion encamativa. Es bien sig- 
nificative que el evangelio de San Juan, que en una primera lectura 
esta centrado en el Hijo elerno de Dios, el Logos, y que da la impre- 
sion de ser antijudio, sin embargo es el que mas dimensiones con- 
cretas nos ofrece del hombre Jesus, hasta las Idgrimas por el amigo 
Lazaro y ser presentado en el proceso ante Pilato como «el hom- 
bre» 35 . A1 mismo tiempo es el evangelista que mas hincapie hace en 
la procedencia nazaretana de Jesus y en que la salvacion proviene de 
los judios. 

«Encamarse “en la humanidad” es una abstraction soberana. 
Encamarse es que sea Hijo de Dios este individuo humano, que anda 
por las calles de Belen o de Jerusalen, en toda su concretion historica 
y biografica. No es un singular de la especie humana sino un indivi- 
duo absolutamente concreto» 36 . 

La humanidad de Jesus tiene estos tres niveles: universalidad, 
particularidad, singularidad. 

a) Jesus es hombre. Hay un universal humano que se expresa 
en cada individuo, desde el que vive y hacia el que crece en una 
interaction creadora, ya que vamos siendo hombres en un acrecenta- 
miento permanente de lo humano, y vamos sabiendo que es ser hom- 
bres a la luz y bajo la realizacion de la humanidad anterior que los 
individuos concretos van recibiendo, expresando y acrecentando. 


da o la relacion entre la existencia encamada del que compartia condicion divina con 
Dios, a una manera de vida que no muestra esa condicion sino que se asemeja a los de- 
mas hombres. Las dos hipotesis: preexistencia y encamacion, o encamacion en condi- 
cion divina y realizacion humillada de esa condicion divina, son exegeticamente posi- 
bles. A partir de Origenes ha prevalecido la tesis de la preexistencia y encamacion. 

34 Cf. J. Gonzalez ECHEGARAY, Jesus en Galilea. Aproximacion desde la ar- 
queologia (Estella 2000). 

35 Cf. F. J. MOLONEY, «The Fourth Gospel and the Jesus of History», en NTS 1 
(2000) 42-58; T. SODING, «“Was kann aus Nazaret schon Gutes kommen”? (Joh 
1,46). Die Bedeutung des Judeseins Jesu im Johannesevangelium», en NTS 1 (2000) 
21-41. 

36 X. ZUB1RI, El prohlema teologal..., 263. 
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b) El segundo nivel es la particularidad. Jesus es un judio. La 
relacion entre lo universal y lo particular es un problema etemo de la 
filosofia. Teoricamente es insoluble, pero practicamente es manifies- 
to. Todos participamos y expresamos una misma humanidad pero 
cada uno es hombre en lugar y tiempo, en pertenencia social y heren- 
cia cultural. Cada pueblo no es solo un reflejo imperfecto de un pre- 
vio modelo perfecto; ni hay un paradigma de humanidad a cuya se- 
mejanza deban ser los demas. Ninguna raza es soberana ni cultura 
ninguna es el canon de las demas cultures. Cada hombre es un final 
pero a la vez es un comienzo. 

c) El tercer nivel es la singularidad; Jesus es unico. Su condicion 
personal no se explica sin el judalsmo pero no se explica enteramente 
solo por el judalsmo. Si ya cada uno de nosotros excede su marco de 
nacimiento, Jesus fue el que rompio todos los marcos en los que sur- 
gio, a la vez que rompe todos nuestros esquemas teoricos cuando in- 
tentamos reducirlo a una humanidad exclusivamente humana. 

La respuesta cristiana ha sido que su peculiaridad humana y judla 
estan constituidas por su filiation divina, porque el es el Hijo de 
Dios encamado. Su humanidad es la humanidad de Dios. 


III. JESUS: JUDIO, GALILEO, NAZARETANO 

Jesus es un judio y no un ario 37 , nacido de una mujer judia y no 
resultado de una violation por un soldado romano, Panthera, como 
afirmo la polemica de los primeros siglos y repitio Celso 38 . Esa ju- 
deidad es esencial. No es desechable o separable de su figure, como 
si Jesus hubiera sido judio bien a su pesar y todo su empeno hubiera 
sido instaurar un profetismo antilegalista, anticultual, anti sacerdotal, 
anticipando un programa de ilustracion moral y de simplification in- 
telectualista de la religion judia. Asi pensaba el protestantismo libe- 
ral del siglo xix, pretendiendo separar el evangelio del AT y a Jesus 
del judaismo 39 . En el decenio nacional-socialista 1935-1945 se llego 


37 Cf. J. KLAUSNER, Jesus de Nazaret. Su vida, su epoca, sus ensenanzas (Bar- 
celona 1989); G. VERMES, Jesus el judio (Barcelona 1977); ID., La religion de Jesus 
el judio (Madrid 1995); F. W. MARQUARDT, Das christliche Bekenntnis zu Jesus, 
demJuden. Eine Christologie I-II (Miinchen 1990-1991); P. WINTER, On the Trial of 
Jesus (Berlin 1961); SCHALOM BEN CHORIN, Bruder Jesus. Der Nazarener in jiidi- 
scher Sicht (Miinchen 1 967); D. FLUSSER, Jesus en sus palabras y en su tiempo (Ma- 
drid 1975). 

38 Cf. ORIGENES, Contra Celso 1,32 (BAC p.68-69). 

39 Cf. A. VON HARNACK, La esencia del cristianismo (Leipzig 1900-Barcelona 
1904). 
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a la negacion del caracter judlo de Cristo y del cristianismo: Jesus 
habria tenido un origen no judlo (W. Griindmann) y habria represen- 
tado un judalsmo sincretista (W. Bauer) 40 . 

A Jesus hay que entenderlo como se entiende a todo nino judlo, 
que crece en una familia determinada por la oracion, la sinagoga, el 
templo, el aprendizaje de la ley, los ritos de iniciacion tanto religiosa 
como social, la circuncision, el bar mizwah. Un judlo aprende a leer 
por la Tora. Esta ordenacion del judlo a la lectura de la ley ha llevado 
consigo que el analfabetismo fiiera en el pueblo judlo una cuestion 
religiosa y no solo cultural. La fidelidad a la revelacion de Dios, fija- 
da en la Tora, obligaba a los miembros del pueblo a saber leer para 
poder conocer esa revelacion divina y responder a ella. Jesus sabia 
leer en hebreo, que era la lengua en que estaba escrita la Tora, a la 
vez que conocla el arameo, su lengua matema y en la que aquella era 
explicada en la sinagoga. Sabia tambien griego o quiza algo de la- 
tin, dado que estas dos lenguas habian sido implantadas en la re- 
gion? 41 . Las lecturas sinagogales eran el fundamento de la forma- 
cion religiosa. El lector de la Tora, el que hacia la homilia y el archi- 
sinagogo desempenan un papel esencial en la vida religiosa de 
Israel. Las homillas del sabado, el estudio en la «casa del libro» y la 
memoria viva, que retenia la mayoria de los textos sagrados y los 
transmitla a las generaciones siguientes, son las fuentes de la forma- 
cion humana y religiosa de Jesus. Jesus debe la forja de su alma hu- 
mana a sus padres, a su aldea, a la Tora y ala sinagoga. Para cono- 
cer esa alma hay que conocer el alma de Marla y Jose, la ordena- 
cion liturgica de la sinagoga de Nazaret, las corrientes de 
espiritualidad, la orientacion homiletica y la legislacidn social, la 
situacion politica y religiosa del momento en que nace Jesus. La re- 

40 Cf. S. SlEGELE-WENSCHKEWITZ (Hg.), Christlicher Antijudaismus und Anti- 
semitismus. Theologische und kirchliche Programme deutscher Christen (Frankfurt 
1994). La tesis afirma que existia una diferencia entre la actitud religiosa de Jesus, 
nacido en Galilea, y el judaismo central de Jerusalem Jesus era galileo, es decir, seria 
ario en el sentido de la «Galilea de los paganos» (Is 8,23b). Origen por tanto no ju- 
dlo. Jesus «galileo» ha significado tambien un Jesus abierto a influencias helenisticas 
y al margen tanto de la historia pasada como de los conflictos judlos presentes. Cf. 
G. THEISSEN-A. Merz, El Jesus historico, 188-212, esp. 190-191. La vieja tesis de 
Bauer (1927) revive ahora en Crossan, al presentar a Jesus en cercanla al tipo de filo- 
sofo («un clnico judio de origen campesino») contrapuesto a las figuras caracteristi- 
cas del judalsmo como el rabino o el profeta. J. D. CROSSAN, Jesus, vida de un cam- 
pesino judio (Barcelona 1994) 482; ID., Jesus: biografia revolueionaria (Barcelona 
1996). Cf. J. Gonzalez Echegaray, o.c., 121-152. 

41 Sobre las lenguas de Jesus y en tiempo de Jesus, cf. J. A. FlTZMYER, The Se- 
mitic Background of the NT (Grand Rapids 1997); M. HENGEL, «Das Problem der 
“Flellenisierung” Judas im 1. Jahrnach Christus», en Judaica et Hellenistica, I (Tu- 
bingen 1996) 1-90. 
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lacion intima de Jesus con Dios, desde su infancia hasta su aparicion 
publica, nos es desconocida. Un texto de Lucas define «la casa y las 
cosas ( roc ton jtatp6<;)» de Dios, su Padre, como la morada y mision 
personal de Jesus (Lc 2,49) 42 . 

La matriz nutricia de esa formacion es el AT, sobre todo la lec- 
tura de los profetas y la recitacion de los salmos. Estos jugaran un 
papel esencial en la redaccion de los evangelios, que ponen en boca 
de Jesus textos salmicos, como el medio habitual con el que se ex- 
presa ante Dios, comprende su mision y vive su muerte. Con el 
Shemah Israel (Dt 6,4) se comienza el dia, con los salmos se viven 
los momentos cumbres y con su recitacion se expira. La religion de 
Jesus en este sentido es la religion de Israel, conformada por sus 
experiencias de pueblo elegido, narradas en la Tora, y de las que 
cada judio se sentia protagonista. Al leer en el seder de la Pascua el 
relato de la salida de Egipto, cada uno repetia: «Todos nosotros es- 
tabamos bajo el Earaon; yo fui sacado de Egipto; por mi realizo 
Yahve maravillas; para mi creo el mundo, por ello yo soy responsa- 
ble del mundo; en mi se decide el destino del pueblo de Dios y con 
el el destino del mundo». En este sentido se debe decir que Jesus 
tiene la fe de su pueblo. 

Buber ha establecido una division entre la forma judia de la fe 
(’emunah = creer a, confianza, entrega, credito otorgado a Dios) y la 
forma cristiana de fe (mottc; = creer que, reconocer algo como ver- 
dad, asentir a hechos y dogmas) 43 . Si es verdad que el Credo cris- 
tiano incluye en sus articulos hechos e interpretacion, el re- 
conocimiento de la revelacion de Dios como verdad y la aceptacion 
de proposiciones, sin embargo no ha perdido la 'emunah que esta en 
su punto de partida. Fe es la confianza otorgada a Dios por ser Dios, 
la respuesta a su revelacion, el apoyo en su fidelidad. La fe siempre 
fue un movimiento en marcha hacia la persona. San Juan construyo 
el verbo moxetjeiv = creer, con la preposicion etg = hacia, en. Creer 
es ponerse en marcha, vivir yendo con la entera persona hacia Dios 
como nuestro origen, morada permanente y patria final. El Credo la- 
tino formulo el acto de fe con esa preposicion, credere in (creer 
como entrega), y no solo credere Deum (aceptar a Dios como objeto 
o hecho) y ni siquiera solo como credito otorgado a un testigo (cre- 


42 «Padre» es la primera y la ultima palabra que Lucas pone en boca de Jesus: 
« ( -_No sablais que tengo que ocuparme en las cosas de mi Padre?» (2,49). «“Padre, en 
tus manos encomiendo mi espiritu’ , y diciendo esto expiro» (23,46). Jesus recibio la 
formacion humana y religiosa de toao nino judio; cf. R. ARON, Los ahos oscuros de 
Jesus (Bilbao 1991); ID., A si rezaba Jesus de nino (Bilbao 1988). 

43 Cf. M. BUBER, Zwei Glaubensweisen, en Werke (Miinchen 1962) 651-782. 
Trad, cast.: Dos modos de fe (Madrid 1996). 
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dere Deo) 44 En este sentido se ha afirmado una fe de Jesus y a Je- 
sus como creyente Evidentemente no en el sentido posterior del ter- 
mino (aceptar por credito otorgado a la autoridad lo que por si mis- 
mo no es evidente) sino en el sentido veterotestamentario de 
confianza, obediencia y entrega a Dios Jesus consuma esa actitud de 
fe propia de los profetas, de los sabios, de los orantes y de los pobres 
de Yahve Jesus persomfica la fe de Israel, es la «gloria de Israel» El 
es la sintesis del pueblo como «hijo de Dios» Por eso Mateo aplica- 
ra a Jesus lo que el AT dice de todo el pueblo, cuando relata la vuelta 
a Nazaret «Llame a mi hijo de Egipto» (Mt 2,15) 45 

El judalsmo de Jesus ha sido un factor polemico en la historia pos- 
terior La ruptura entre la Sinagoga y la Iglesia llevo a la contraposi- 
cion Para unos Jesus era la realizacion plena de la historia salvifica, la 
consumacion del pueblo, la expresion de lo que Dios queria para el 
mundo Estos se convirtieron y se hicieron cnstianos Quienes no fue- 
ron capaces de reconocer los signos de su acreditacion como Meslas, 
lo rechazaron como blasfemo, traidor y destructor del propio pueblo, 
culpable anticipado de tanta muerte y extermimo como despues vino 
sobre el Aqul hay que situar la historia del antisemitismo Los cnstia- 
nos menoscabaron la judeidad de Jesus al afirmar como prevalente su 
cnstianla, los judios le negaron su judeidad por considerar que la ha- 
bla pervertido Solo en nuestro siglo hemos podido lr mas alia de la 
contraposicion Los judios al volver a su tierra y hogar palestinenses 
han quendo recuperar para la madre patria toda su historia y a todos 
sus hijos (Heimholung) Entre ellos hay tres figuras decisivas Jesus, 
Pablo, Maria Grandes historiadores y pensadores judios, como 
M Buber, J Klausner, P Winter, Schalom ben Chonn, D Flusser, 
G Vermes y otros, han vuelto a pensar a Jesus en su reahdad histonca 
y en su significacion para el judalsmo La Shoah y Auschwitz nos han 
obligado a preguntamos por el sentido del mesiamsmo, el lugar del 
pueblo judlo en el plan de salvacion divino mas alia de Jesus, la per- 
duracion de la alianza o su derogacion, y por tanto si debemos hablar 
de nueva y segunda alianza a la luz de la cual la otra es solo pnmera o 

44 Cf H DE LUBAC, La fe cristiana Ensayo sobre la estructura del simbolo de 
los apostoles (Madnd 1970) 

45 Cf H U VON BALTHASAR, «Fides Chnsti», en Ensayos teologicos II Span 
sa Verbi (Madrid 1964) 57-96, J GuiLLET, La foi de Jesus-Christ ( Pans 1979) Evi 
dentemente si refenmos la fe a lo especificamente neotestaraentario, entonces Jesus 
no es sujeto de fe sino objeto de nuestra fe En este sentido el esta antes y fuera de la 
fe «Cnsto mismo no “cree” Referida a su existencia esta palabra carece de sentido 
Cristo no esta donde se cree, sino donde reside aquello a lo que se onenta la fe O di- 
cho con mas exactitud Cristo hace posible la fe» R GuARDINI, La realidad hamana 
del Senor (Madnd 1960) 146, H U VON BALTHASAR, TD 3, 162 
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es ya vieja alianza 46 Judios y cnstianos reconocemos en Jesus al 
«gran Hermano» comun (M Buber) modelo defey fundamento para 
creer en Dios La diferencia esencial es que los cnstianos lo conside- 
ramos ademas objeto de nuestra fe Creemos como el y con su apoyo 
creemos en Dios, pero sobre todo creemos en el 


IV FIGURA PARTICULAR DE SU JUDEIDAD 

6 Cual fue la figura histonca de Jesus 7 Hay dos grandes llneas m- 
terpretativas Una le comprende dentro del judaismo como profeta 
escatologico y otra en cambio le situa en ambito helemsta como sa- 
bio, filosofo con onentacion llustrada o revolucionana Su defim- 
cion en terminos de profeta que anuncia (expectacion y esperanza) 
una mtervencion de Dios en la historia humana, para destruir la mi- 
quidad, hacer justicia a los justos y restaurar Israel (escatolo- 
gla-anuncio del Remo de Dios), ha sido reconocida siempre A fina- 
les del siglo xix se hizo de esa expectacion escatologica la umca cla- 
ve para la comprension de Jesus, anadiendo que el esperaba un fin 
del mundo que no llego, y ello revela el engano fundamental que pa- 
decio sobre si mismo Frente a esa escatologia radical y consecuente 
(J Weiss, A Schweitzer), Dodd propuso una comprension del men- 
saje de Jesus como escatologia ya realizada con su propia vemda, 
Jeremias y otros como escatologia en acto, reahzandose con Jesus, 
con dimension de presente y de future Que Jesus puso a la historia 
ante una nueva oferta de Dios como gracia y juicio ultimos, ligada a 
su mensaje, es algo esencial al evangeho Jesus se situa as! en la 
llnea del profetismo y de la apocallptica, con rasgos sapienciales 
En una palabra una figura plenamente comprensible dentro del 
judalsmo 

En los ultimos decemos se ha intentado sustituir esta miagen de un 
Jesus judio, determinado por la ley y la historia de Israel, por un Jesus 
no judio, galileo de Nazaret, ciudad cercana a Sefons, helemzada y 
culta Provemente por tanto de una zona lejana del centre del judals- 
mo ortodoxo, determmada por las mvasiones y migraciones, abierta a 


46 T SODING, «Das Judische lm Chnstentum-Verlust oder Gewinn der christli- 
cher Identitat», en TTZ 1 (2000) 54-76, N LOHFINCK, La alianza nunca derogada 
Reflexiones exegeticas para el dialogo entre judios y cnstianos (Barcelona 1992), 
A VANHOYE, «Salut universel par le Christ et validite de l’Ancienne Alhance», en 
NRT 116 (1994) 815-835, E MAIN, «Ancienne et Nouvelle Alliance dans le dessem 
de Dieu», en NRT 118 (1996) 34-58 El punto de partida de estos autores es la afir- 
macion de Juan Pablo II en Maguncia (17 noviembre 1980) la antigua alianza «nun- 
ca revocada por Dios» 
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las influencias helenlsticas, mas preocupada por lo universal humano 
que por lo particular judio. Esta relectura llevo sucesivamente a com- 
prender a Jesus como cercano al hombre helenista y pagano. Y, como 
consecuencia, marginal al centra del judaismo y sus preocupaciones 
sacrales y religiosas. A partir de aqui se ha redefmido su figura propo- 
niendole como un reformador, un guia revolucionario, un filosofo ci- 
nico, un predicador itinerante 47 . Esta sustitucion de judaismo por he- 
lenismo y de escatologia por ilustracion, supone un uso distinto de las 
fiientes. Quienes proponen esta lectura otorgan primacia al evangelio 
de Tomas y a los supuestos estratos primitivos de la hipotetica fiiente 
Q, en los que Jesus apareceria como maestro de sabiduria. Para la rna- 
yoria de los autores europeos y no pocos norteamericanos, esta redefi- 
nition de la figura historica de Cristo carece de fundamento en las 
fiientes que poseemos. 


V. LA PECULIAR «GRANDEZA» DE SU HUMANIDAD 

Deberiamos ahora comparar a Jesus con otras ftguras significati- 
vas en el orden de la creation y con otras figuras religiosas. El ha sido 
uno de los hombres que han fijado la medida de la humanidad y ya no 
podemos establecer una antropologia que no se enfrente con la posibi- 
lidad divina que el ha abierto a los hombres. Sin embargo Cristo no se 
presento a si mismo como heroe, ni como genio, ni como fundador de 
religion. Heroe y heroismo son palabras propias del universo griego, 
que casi nunca han sido utilizadas para designar a Cristo o a los cris- 
tianos. No ha sido la fortaleza, el poder, la riqueza, la capacidad trans- 
formativa de la realidad social, economica o politica lo que propuso 
Cristo, sino la revelation de Dios y la comunion con el, de las que de- 


47 Estan en esta linea R. HORSLEY, Jesus and the Spiral of Violence (New York 
1987); F. G. Downing, Jesus and the Threat of Freedom (London 1987); ID., The 
Christ and the Cynics (Sheffield 1988); M. J. BORG, Jesus. A New Vision (San Fran- 
cisco 1987); B. Mack, A Myth of Innocence (Philadelphia 1988); J. D. CROSSAN, Je- 
sus: Vida de un campesino judio (Barcelona 1994); ID., Jesus. Una biograjia revolu- 
cionaria (Madrid 1996). Lo situan dentro del judaismo: J. NEUSNER, Judaism and 
the Beginning of Christianity (Philadelphia 1984); E. P. Sanders, Jesus and Ju- 
daism (Philadelphia 1985); ID., La figura historica de Jesus (Estella 2000); J. H. 
CHARLESWORTH, Jesus within Judaism (New York 1988). Cf. un panorama y eva- 
luation crltica de estas obras en BEN WlTHERINGTON III, The Jesus Quest. The Third 
Search for the Jew of Nazaret (Downer Grove 1995); J. P. MEIER, «Fuentes: Los 
agrapha y los evangelios apocrifos», en Un judio marginal. Nueva vision del Jesus 
histdrico I, 131-182; W. D. DAVIES, «Jesus from the Jewish point of view», en 
W. HORBURY-W. D. DAVIES-J. STURDY (ed.), The Cambridge History of Judaism 
III (Cambridge 1999) 618-677. 
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rivan el sentido, la esperanza y aquella sanidad de la vida humana que 
llamamos salvation. Tampoco fue caracterizado en el origen como un 
genio por la intuition, la profiindidad de su inteligencia o la fiierza in- 
ventiva de su imagination. En el siglo xix Renan utilizo las categorias 
de heroe y genio para designar a Cristo. Nietzsche lanzo contra el una 
diatriba tan lucida como envenenada 48 . Cristo tampoco es comparable 
a los ascetas o a los misticos; no es el «supermistico» en el sentido de 
Bergson 49 . 

Cristo rompe todos los esquemas; no es comparable a figura hu- 
mana alguna. Sin embargo, puestos a elegir tres categorias con cuya 
ayuda pudiera ser comprendido, habria que elegir la de profeta, ca- 
rismatico, Hijo de Dios en sentido trascendente. Jesus se situa en la 
linea de los profetas del AT: tiene un mensaje de Dios para los hom- 
bres. Jesus venia de Dios, anunciaba su Reino, se sabia enviado por 
el y respon sable ante el. Su voz irrumpio con tal fuerza que no pudo 
dejar de ser oida y los hombres tuvieron que confrontarse con ella, 
percibida como invitation y provocation, gracia y juicio. Pero Jesus 
es mas que profeta; por eso, file necesario ir mas alia de esta catego- 
ria, que sumaba la del heraldo de la buena nueva de Dios y el cum- 
plimiento de la promesa mesianica. Jesus era «mas»; era «mayor 
que». La categoria necesaria fue la de Hijo de Dios, que aun cuando 
las trascendia, sin embargo mantenia tambien continuidad con las fi- 
guras y experiencias del AT. 

Pascal distinguio tres ordenes de grandeza humana: la riqueza y 
el poder (reyes), la ciencia y la verdad (sabios), la caridad y la santi- 
dad (creyentes). Alejandro Magno, Arquimedes, Jesucristo. Son tres 
ordenes propios e incomparables. Jesus esta en el orden de la santi- 
dad 50 . Es una suma sorprendente de sabiduria y de inocencia, de 
transparencia hacia Dios y de comunion con Dios, de obediencia a 
Dios y de presencia de Dios. Pascal, Nietzsche y Dostoievski han 
utilizado unas palabras limite para designar a Jesus: «ingenuo», 
«inocente», «idiota» 51 . Las tres son verdaderas, leidas desde el. Je- 
sus es el que no sabe del pecado, por no haberlo cometido, y padece 
bajo su poder; el que deja a la realidad estar, al hombre existir y a 


48 Cf. F. Nietzsche, El anticristo 29 (Madrid 1986 p.57-58). Se refiere a la Vie 
de Jesus (1863). Cf. las notas 63 y 39 del traductor A. Sanchez Pascual. 

44 Cf. H. GOUHIER, Bergson et le Christ des evangiles (Paris 1961); 
A. VERGOTE, «Jesus de Nazareth sous le regard de la psychologie religieusew, en 
A. Dondeyne y otros, Jesus Christ-Fils de Dieu (Bruxelles 1981) 115-146. 

50 Cf. P 793. 

51 «Jesucristo ha dicho las cosas grandes tan simplemente que parece que no las ha 
pensado, y sin embargo tan netamente, que se ve que las ha pensado. Esta claridad unida 
a esta ingenuidad (naivete) es admirable». P 197. Cf. F. NIETZSCHE, e.c., nota 44 y 
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Dios ser Dios; el que viene de mas alia de si mismo y hacia ese mas 
alia se trasciende sin empenarse en ser si mismo; el que en su desva- 
limiento inocente padece la injusticia; el que no acusa y acoge; el 
que, al amamos y perdonamos, nos descubre nuestra injusticia y 
nuestra culpa. Cristo fue tan docil y transparente que por el pasaron 
integras la luz y vida de Dios al mundo. El es lo minimo en lo que 
esta encerrado lo maximo; puede ser des-hecho y des-echable por 
cualquiera, y sin embargo es inolvidable ya para todos. 

C) LA PERSONA 

I. LA PREGUNTA FUNDAMENTAL: /.QUIEN ES JESUS? 

El NT se escribio para atestiguar que Jesus es el Mesias, el Hijo 
de Dios (Me 4,41; 8,27-33; 14,61 y par.; Jn 1,49; 11,27) y para invi- 
tar a los hombres a corresponder con la fe y la conversion (Me 
1,14-15 ) S1 . Podemos preguntar que hizo Jesus, como se comporto, 
de donde provenia, que intentaba. Todas estas preguntas se quedan, 
sin embargo, en la superficie, por mas fimdamentales que sean las 
respuestas. El hombre ademas de algo, de cosas y posesiones, rela- 
ciones y acciones, es alguien; ademas de un que (naturaleza) es un 
quien (persona) 53 . Con ello tenemos abierta la sima mas profunda 
que configura la realidad: la diferencia entre las cosas y las personas. 
Pero aun asi no hemos llegado al fondo de la cuestion. La existencia 
es comun a las cosas y personas, pero no las unifica. Todos los hom- 
bres son personas, pero no por eso la humanidad borra las diferen- 
cias. Siendo todas personas, cada «quien» es un abismo de identidad, 
soledad y personalidad. Cada hombre existe a partir de unas situa- 
ciones, viviendo unas relaciones, cumpliendo determinadas misio- 
nes, siendo esta persona y no otra. A la pregunta: iquien es el hom- 
bre Jesus?, hay que responder no en el vacio del concepto sino en lo 
relleno de la historia. El NT describe sus fases, estratos y dimensio- 
nes hasta concluir en la afirmacion fundamental, a partir de la cual 
integra todas las demas: Cristo es el Hijo de Dios, que ha tornado 
carne y, naciendo de Maria, ha sido hombre. La respuesta se fue 
concentrando en estos dos terminos: Hijo-hombre. Surgio entonces 
la pregunta por la posibilidad de coexistencia entre lo humano y lo 
divino. La presencia de Dios en el hombre Jesus, /.suplanta su real 

52 Cf. H. Schlier, «Wer ist Jesus?», en Der Geist und die Kirche (Freiburg 
1980) 20-32. 

5 3 Cf. R. SPAEMANN, Personas. Ensayo sobre la diferencia entre «algo» y «al- 
guien» (Madrid 2000); J. MARIAS, «Persona y yo», en Antropologia filosofica (Ma- 
drid 1973) 39-46; ID., Persona (Madrid 1996). 


humanidad o la potencia hasta el limite? /.Se trata de una presencia 
dinamizadora, como la del ruah en los profetas del AT, o de una for- 
ma nueva de presencia personal de Dios? /.Como diferenciar la pre- 
sencia especifica del Padre y del Espiritu en el hombre Jesus? Esta es 
la respuesta de la fe: El hombre Jesus, concebido por la action del 
Espiritu de las entranas de Maria, descendiente de David, segun la 
carne, que vivio en una relacion filial con Dios expresada en el ter- 
mino ’abba y fue constituido Hijo de Dios en poder segun el Espiritu 
en la resurrection (Rom 1,3-4), es «su Hijo» (Rom 1,3), el Verbo, 
que estaba con el creando el mundo, Dios como el (Jn 1,1.3). Ese 
hombre es el Unigenito del Padre, lleno de gracia y de verdad, de 
cuya plenitud todos hemos recibido gracia sobre gracia (Jn 1,14.16). 
Ese hombre es visto en relacion y equiparacion dinamicas (conoci- 
miento, amor, juicio) con el Padre y el Espiritu. Este hecho hace sur- 
gir la pregunta por su identidad como sujeto en relacion con los 
otros dos sujetos: Padre y Espiritu; y la consiguiente cuestion de la 
persona, decisiva en Trinidad y cristologia 54 . 


II. LA CONSTITUCI6N METAFISICA (SER) 

1. Los terminos nuevos: ousia, physis, hypostasis, 
prosopon = esentia, natura, persona 

La historia salvifica pone en juego a cuatro «protagonistas» (cua- 
tro papeles o cuatro ejecutores) del plan divino para los hombres: 
Dios identificado como Padre, el Hijo enviado, el Espiritu y el pro- 
pio Jesus 55 . La pregunta /.quien es Jesus? surge unida y es insepara- 
ble de la pregunta: /.quien es el Dios y Padre de Nuestro Senor Jesu- 
cristo que por el Espiritu nos lo ha dado encamado y por el Espiritu 
nos lo sigue interpretando en la Iglesia? El termino hypostasis en 


54 Cf. ademas de los diccionarios HWPh VII, 269-338; TRE 26, 220-231: C. J. 
VOGEL, «The Concept of Personality in Greek and Christian Thought», en J. K. 
Ryan (Hg.), Studies in Philosophy (Washington 1963) 20-60; S. ALVAREZ 
TURIENZO, «E1 cristianismo y la formacion del concepto de persona», en Homenaje 
aX. Zubiri, I (Madrid 1971) 42-77; J. RATZINGER, «Sobre el concepto de persona en 
cristologia», en Palabra en la Iglesia (Salamanca 1976) 165-180; A. MILANO, Per- 
sona in Teologia (Napoli 1985); G. GRESHAKE, Der dreieinige Gott (Freiburg 1977) 
74-216; ID., «Person», en LTK 3 8, 46-50; A. GRILLMEIER, «Die christologische 
Entdeckung des FIumanum», en Fragmente zur Christologie, 17-32; H. U. VON 
BALTHASAR, «La lucha por el concepto teologico de persona», en TD 3, 195-205. 

55 Cf. C. ANDRESEN, «Zur Entstehung und Geschichte des trinitarischen Per- 
sonbegriffs», en ZNT 52 (1961) 1-38. 
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griego y persona en latin intentan establecer, en la doctrina de Dios, 
la consistencia y propiedad de cada uno de los protagonistas de los 
que habla el NT (Padre, Hijo, Esplritu), y en la cristologia intentan 
establecer la relacion existente (correlacion y coexistencia) entre lo 
humano y lo divino en Jesucristo. El esclarecimiento de la realidad 
trinitaria de Dios va unido al esclarecimiento de la condicion huma- 
no-divina de Jesucristo. La categoria de persona ha surgido en la ex- 
periencia religiosa de Israel, a la vez que en el esfuerzo teologico de 
la Iglesia por pensar la realidad de Dios en si mismo como Padre, 
Hijo y Espiritu, y por pensar la union de lo divino y humano en Cris- 
to. En su forma ultima y mas granada, la categoria de persona es un 
fruto del cristianismo. El mundo griego precedio en la intuicion de la 
diferencia entre cosmos y hombre, en la afirmacion del Xoyoq, la 
condicion de sujeto, la libertad y la inmortalidad del hombre. 

La realidad puede ser comprendida como ((man; (naturaleza) o 
kxictk; (creacion). Decir physis es decir fuerza emergente, potencia 
original, materia que se desarrolla, despliega y fructifica en mil for- 
mas de realization. Decir ktlsis es nombrar una amorosa libertad 
suscitante y un mundo suscitado para la libertad, el amor y la accion 
responsable 56 . El relato de la vocation de Abrahan (Gen 12) como 
inicio de la historia de Israel, con el relato de la creacion como su in- 
trahistoria, inaugura un capitulo de la historia humana, en la que las 
cosas son cuando son dichas y nombradas por alguien. En esa histo- 
ria el hombre recibe el encargo de estar a la cabeza de la realidad 
(tierra, animales), a la vez que es llamado por Dios con su nombre 
propio, puesto ante un camino nuevo, encargado con una mision y 
esperado en el termino. El hombre ha sabido que es persona, alguien 
unico, inconfundible con el mundo e irreductible a numero, cuando 
ha oido una voz que le ha separado de la masa, para hacerle un 
quien, encargarle una mision, religarle a una responsabilidad y obli- 
garle a una respuesta. Esta experiencia biblica es la matriz experien- 
cial del concepto de persona humana, que encontrara su articula- 
cion tedrica en las discusiones trinitarias y cristologicas, al diferen- 
ciar sujeto de substancia, persona de cosa, hombre de mundo, 
funcion de identidad. Para articular esa experiencia y ordenar esa 
realidad teologica y cristologica se utilizaron categorias del estoi- 
cismo y del neoplatonismo tales como physis, ousia, hypostasis, 
prosopon. 

Cuando la ousia, como la materia primordial, aparece a la exis- 
tencia, esta dada en una cosa concreta y a la vez se diferencia de la 
apariencia, entonces tenemos la hypostasis. No son dos cosas real- 

56 Cf. J. MARIAS, «Dios como amor», en La perspective cristiana (Madrid 
1999) 95-99; «E1 hombre: creatura amorosa», en ibid., 101-104. 
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mente distintas sino solo conceptualmente diferenciables. La 
hypostasis designa en el neoplatonismo el Nous y el Alma como 
realidades, cuya esencia es provenir del Uno 57 . El termino hypos- 
tasis lo encontramos en el NT como sinonimo de la realidad de 
Dios, que brilla en Cristo y como contenido de la realidad esperada 
para el futuro, que la fe nos ofrece en anticipo (Heb 1,3; 3,14; 
1 1,1) 58 . Cuando se trate de buscar un concepto que designe la dife- 
rencia existente entre Padre, Hijo y Espiritu, Origenes utilizara el 
termino hypostasis 59 . La diferenciacion conceptual entre la unica 
ousia (esencia) y las tres hypostaseis (personas) sera llevada a 
cabo, siguiendo a Mario Victorio y Epifanio, por los grandes Capa- 
docios. Como caracteristicas de las tres personas ponen paternidad, 
filiation, santificacion, o con otras categorias: inengendrado, en- 
gendrado, procedencia o envio. Aqui ya aparece ese matiz determi- 
nante de todo el futuro: la ousia esta en el orden del «que», la 
hypostasis en el orden del «quien». La clarificacion del problema 
trinitario en el siglo iv (relacion de la unica esencia con las tres per- 
sonas en Dios), tiene su equivalente en la clarificacion del proble- 
ma cristologico en el siglo v (relacion entre la unica persona de 
Cristo y sus dos naturalezas, la divina y la humana). La escuela ale- 
jandrina y San Cirilo ponen el acento sobre la unidad real de Cristo 
como unico sujeto. Utilizan el termino pva <|)bm<; para salvaguardar 
su unidad historica concreta de realizador de la salvation, ya que 
solo en cuanto Dios podia llevarla a cabo. La union de las dos natu- 
ralezas es «segun la hypostasis», es union personal 60 . La escuela 
de Antioquia, con Nestorio como su exponente radicalizado, subra- 
ya en tal forma la perfection de las naturalezas, que el sujeto resul- 
tante parece solo la conjugation del Hijo de Dios y del Hijo de Ma- 
ria. Para el la union no es kath ’ hypostasin sino una hendsis tes eu- 
dokias, sunapheia; la unidad es solo de Tipdooniov = faz, aspecto, 
papel. Este termino, que originariamente significaba la mascara 
que usaban los actores en el teatro, paso luego a significar el papel, 
funcion, oficio, el quien de alguien. La unidad de Cristo es com- 


57 Cf. PLOTINO, Eneadas III, 5,3,1. Cf. P. HUNERMANN, «Hypostase, hyposta- 
tische Union», en LTK 3 5, 371-377. 

«E1 correspondiente normal de (moaxacm; es sub-stantia ; de donde en el plan 
filosofico: la esencia de un ser, lo que se oculta bajo las apariencias. Pero esta acep- 
cion no esta atestiguada en la Biblia mas que en Heb 1,3: El Hijo es el troquel o la 
efigie de la substancia del Padre». C. SPICQ, en LTNT XV (Fribourg 1991) 633. Cf. 
W. H. HOLLANDER, «x)7t6oxaai<;», en DENT II, 1901-1902 («En Heb 1,3 U7t6axaai<; 
aparece con el significado mas o menos filosofico de realidad o ser: Jesucristo como 
el Hijo es “la fiel estampa del ser (inmortal y trascendente)” de Dios»). 

* Cf. ORIGENES, Contra Celso VIII, 12 (BAC p.529-530). 

60 DS 25 1 (Carta 2. a de San Cirilo, Concilio de Efeso). 
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prendida como la conjuncion de dos principios de accion que con- 
vergen en un solo prosopon Si la postura de San Cirilo amenaza 
con denvar a un monofisismo, la de Nestono era un dualismo que 
poma en peligro la verdad personal del unico sujeto del que habla 
el NT El Conciho de Efeso afirmo la unidad de persona en Cnsto y 
el de Calcedonia la verdad, perfeccion y permanencia de las dos 
naturalezas, haciendo practicamente identicos los dos terminos dis- 
cutidos hasta ahora hypostasis y prosopon , y completando la defi- 
mcion con la formula tomada del Tomus ad Flavianum de San 
Leon «Salva lgitur proprietate utriusque naturae et in unam coeun- 
te personam» (DS 293) 


2 Concepto de persona y de union hipostatica en Oriente 
y Occidente 

El proceso de clarificacion continua en Oriente por obra de 
Leoncio de Bizancio y Leoncio de Jerusalen, pero sobre todo de Ma- 
ximo el Confesor, quien establece la distincion entre el ser real y el 
«ser-para-sl» en el que las naturalezas poseen su existencia Las for- 
mulaciones de los dos Leoncios sobre la naturaleza humana de Cris- 
to como dv-VKO-axdmoq (es «sin», no tiene persona propia) y 
ev-xmoaracna (la naturaleza humana esta enclavada «en» la persona 
divina) fueron fuente de clandad pero a la vez de etemos malenten- 
didos porque mclmaban a despersonalizar la humamdad de Jesus En 
Occidente Boecio define a la persona con tres conceptos fundamen- 
tales substancia-individualidad-racionalidad «Persona est rationalis 
naturae individua substantia)) 61 Ricardo de San Victor abre un hon- 
zonte nuevo al defimrla con categorlas nuevas existencia-rela- 
cion-comumcacion «Persona est spmtuahs naturae mcomumcabihs 
existential) 62 Santo Tomas reasume la defimcion de Boecio afir- 
mando que es «ommum naturarum digmssima [ ] modus existendi 
quern importat persona est digmssimus ut scilicet aliquid per se exis- 
tens» 63 Y la completa con la nocion de subsistencia en Cnsto hay 
un sujeto de ejecucion y de atribucion (persona) y una unica existen- 
cia (esse) La persona divina es el principio de umficacion en Cristo 
La union de la naturaleza humana con la divina no es accidental sino 
personal Por ello «no le adviene a aquella una nueva existencia per- 
sonal sino solamente una nueva habitud o relacion de la existencia 


1,1 BOECIO, Contra Eutychen et Nestorium III (PL 64,1343) 

62 Ricardo de San Victor, De Tnmtate 4,22 

63 Sto TOMAS, De potentia q 9 a 2 y 3 Cf ST III q 1 a 12 ad 2 



personal presente (del Verbo) a la naturaleza humana, de forma que 
la persona del Hijo de Dios subsiste no solo segun la naturaleza divi- 
na sino tambien segun la humana» 64 La persona del Hijo etemo 
otorga subsistencia a su naturaleza humana creada Duns Scotus ana- 
de una nueva perspectiva para pensar en la persona su capacidad de 
ultima soledad 65 Con el nominalismo y Suarez se abre un cammo 
nuevo, donde la persona no es un algo sino una negacion de depen- 
dencia, mera habitud o modo propio de Jesus, entre la naturaleza hu- 
mana y la divma 66 A lo largo del siglo xx se han repetido en clave 
psicologica las divergencias metafisicas propias que caractenzaron a 
Alejandria y Antioquia en el siglo v Galtier, Masure, Seiller, Karl 
Adam, Deodato de Basly, Gloneux, onentandose por la llnea antio- 
quena, han reafirmado la humamdad de Jesus, redescubnendo a 
«Cnsto nuestro hermano», al hombre como nosotros que ha compar- 
tido nuestro destino ante Dios En cambio los autores que se onentan 
por la cnstologia de San Cirilo Parente, Diepen, Garrigou-Lagran- 
ge, Xiberta , parten de la vision joamca del Verbo encamado, 
«Emmanuel», para comprender desde el la reahdad concreta del 
hombre Jesus y organizar consecuentemente la cnstologia 67 

En la segunda mitad del siglo han aparecido nuevos intentos de 
mterpretacion de la union hipostatica, partiendo de una reflexion so- 
bre la existencia espintual del hombre, mostrando su abertura al 


64 ST III q 1 7 a 2 Cf H M DIEPEN, La theologie de l Emmanuel Les lignes 
mattresses d une christologie (Bruges 1960) 51-162 (Unidad de ser-umdad de exis- 
tencia), J P TORRELL, «Le thomisme dans le debat chnstologique contemporam», 
en Saint Thomas au XJC""’ siecle (Toulouse 1993-Pans 1995) 379-409 

65 Cf DUNS SCOTUS, Opus Ox d 1 q 1 n 17 «persona ultima solitudo» Escoto 
distingue dos pianos el existencial y el racional Por el segundo la persona es abertu- 
ra a los otros y relacion a Dios Por el primero es soledad radical y ultima porque de- 
tras de la persona no hay nada ni nadie Solitudo porque, viviendo en solitano, en 
ensimismamiento, tiene que responder de si y de cuanto en ella se realice» 
E RIVERA DE Ventosa, «Doble piano metafisico de la persona en la filosofia de 
Duns Escoto», en Naturaleza y Gracia 17/3 (1970) 285-287 

66 Cf STO TOMAS Las substancias racionales «quae habent dominium sui ac- 
tus, et non solum aguntur, sicut alia, sed per se agunt» ST I q 29 a 1 Cf J H WAL 
GRAVE, Cosmos personne et societe ( Pans 1968) 1 1 9ss 

67 Las obras claves de esta reactivacion de las dos lineas cnstologicas, a partir 
de la psicologia de Jesus (el yo, la autoconciencia), son P GALTIER, L unite du 
Christ Etre personne conscience (Pans 1 939), L SEILLER, La psychologie humai- 
ne du Christ et l umcite de personne (Pans 1951), ambos en la linea del dualismo an- 
tioqueno En la linea alejandnna y de Efeso P PARENTE, L Io di Cnsto (Brescia 
1951), H M DIEPEN (cf supra nota 64). B LONERGAN, De constitutione Chnsti 
ontologica et psycologica (Romae) 1956, B XIBERTA, El Yo de Jesucnsto Un con- 
flict entre dos cristologias (Barcelona 1954), que ofrece un panorama nguroso y un 
equihbrado analisis de las dos posturas 


448 P.III. La persona y la mision de Cristo. Cristologia sistematica 

Absolute; su trascendimiento hacia el otro como el lugar de su ver- 
dad y realizacion; la mision como la verdad de la persona; el projimo 
como el que nos esta encargado y en cuya alteridad se funda y reali- 
za nuestra autonomia; para concluir que todo esto tiene su realiza- 
cion maxima en Cristo. A si Cristo aparece no como un enigma y la 
gran excepcion de lo humano sino como la clave para comprenderlo 
tedricamente y la fuerza para realizarlo practicamente. Aqui hay 
que situar los esfuerzos hechos desde la reflexion filosofica por 
B. Welte, F. Malmberg y K. Rahner, precedidos en su dia por M. de 
la Taille 68 . Junto a ellos estan las intuiciones que, prolongando a 
Barth y la tradition patristica, han aportado en una linea Balthasar, 
Ratzinger, Kasper, Hiinermann; y en otra los protestantes Pannen- 
berg, Moltmann, Jiingel. 


3. Contenidos y su aplicacion a Cristo 

La historia de Occidente ha sido un intercambio e interaccion de 
conceptos entre la experiencia teologico-religiosa y la sabiduria filo- 
sofica. Desde el Dios revelado por los profetas y Cristo hemos pen- 
sado al hombre, la historia y el ser. A la inversa, la experiencia histo- 
rica y la reflexion del hombre sobre si mismo han repercutido al pen- 
sar a Cristo. La cristologia y la antropologia en Occidente han sido 
elaboradas en reciprocidad. Todo gran hombre ensancha con su vida 
la comprension y realizacion humana. En este sentido la sucesiva au- 
tocomprension del hombre se ha proyectado retroactivamente sobre 
Cristo haciendonos mas comprensible su realidad. En este proceso, 
el fenomeno actual de la secularization significa una inversion de la 
antropologia anterior, ya que la experiencia cristiana del hombre 
como imagen de Dios y persona es la del llamado y enviado por Dios 
a la vez que responsable del mundo, colaborador y solidario de desti- 
no con Dios. La palabra persona a partir de un momento designo lo 
maximo en el orden de la realidad, la condition inefable e indefini- 
ble del hombre, cuyo origen, limite y definition vienen dados por 

68 Cf. B. WELTE, «Homoousios hemin. Gedanken zum Verstandnis und zur theo- 
logischen Problematik der Kategorien von Chalkedon», en A. Grill- 
MEIER-H. Bacht (Hg.), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und Gegenwart, III 
(Wurzburg 1954) 51-80; F. MALMBERG, Uber den Gottmenschen (Freiburg 1960); 
ID., «Encamacion», en CFT I (1979) 405-413; K. Rahner, «Problemas actuales de 
cristologia», en ET I, 169-222; Id., «Encamacion», en SM 2, 549-567; M. DE LA 
TAILLE, «Actuation creee par Acte incree. Lumiere de gloire, grace sanctifiante, 
union hypostatique», en RSR 18 (1928) 253-268; ID., Mysterium Jidei (Parissis 
1931). Elucidario XLI. Appendix E, p.514-516. 
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Dios. Como resultado de esta interaccion entre filosofia y teologia, 
la palabra «persona» tiene unas dimensiones objetivas y refiere a 
unos ordenes de sentido, de los que surge, en los que se apoya y den- 
tro de los que se realiza. Desde ellos, con ellos y ante ellos el hombre 
es persona. Exponerlos analiticamente equivaldria a hacer una histo- 
ria de la filosofia y de la cristologia. Elan sido excogitadas y explici- 
tadas para entender «como» Cristo es persona; pero, sobre todo, son 
resultado de la comprobacion de que el «es» persona en forma supre- 
ma. Son las siguientes. La persona es: 

— Sustancia racional (Boecio). Razon, esencia, individual idad. 

— Existencia (Ricardo de San Victor). Comunicacion, amor. 

— Relation (San Agustin). Consistencia como alteridad. 

— Autonomia (Kant). Independencia, soberania, emancipation y 
libertad. 

— Autoconciencia (Schleiermacher). Ser en si, estar cabe si y sa- 
ber de si. 

— Suidad (Xavier Zubiri). 

— Mision (Balthasar). El sujeto individual es personalizado por 
la mision recibida de Dios. 

— Responsabilidad y substitution (Levinas). Estoy encargado 
del otro; soy para el y rehen de el. 

Desde aqui tenemos que explicar como el hombre Cristo es per- 
sona, y como en el la naturaleza humana tiene el ultimo fundamento 
de su existencia consistiendo desde y en la persona del Hijo, siendo 
ello no algo negativo sino la forma suprema de personalidad y de 
personalization. Para comprender la respuesta tenemos que excluir 
varios malentendidos previos. 

a) Malentendido por exclusion. Se afirma que Cristo es persona 
divina por sustraccion de la real humanidad que nos caracteriza a to- 
dos los demas humanos. El seria la «aparicion», «manifestacion», 
«epifania» de Dios en el mundo, no una real encamacion y humana- 
cion de Dios. Al pensar que Cristo no es una persona humana, esta 
diciendo que le falta lo esencial, lo que de verdad constituye al hom- 
bre en cuanto tal. Queda, en consecuencia, equiparado a un fantas- 
ma, angel o mediador perteneciente a otro mundo, remitido a lo 
prehumano, animal o natural. En cualquier caso no podria ser reco- 
nocido como hombre verdadero. Toda la historia de la Patristica, co- 
menzando ya en el NT, es una lucha por rechazar tales negaciones de 
la humanidad de Cristo. La union que la fe afirma existir entre la na- 
turaleza humana y la divina no es del orden biologico o fisico en el 
sentido material, sino del orden personal. El Hijo crea una nueva hu- 
manidad y la hace ser en la medida en que la afirma por suya, en el 
doble sentido del termino: es verdaderamente humana y su verdad 
deriva de la action personalizadora del Hijo. 
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b) Malentendido por excepcion. Se parte del hecho de que Cristo 
es la gran excepcion, el gran milagro o enigma de lo humano, que por 
tanto habria que pensarlo con otras categories al margen de como pen- 
samos la relacion de Dios con cada hombre y la relacion del hombre 
con Dios. Ahora bien, la verdad es justamente lo contrario. El no es la 
excepcion sino la regia, y todo lo demas hay que repensarlo desde el. 
Cristo no es el unico como excepcion sino el unico como el primero 
(prototipo, primogenito, paradigma) y el ultimo (fin, consumador, an- 
ticipador del fin). A su luz Dios penso al hombre, creo el mundo, y 
por tanto a su luz tenemos que pensamos los hombres a nosotros mis- 
mos. Cristo es «el hombre nuevo», el «ultimo Adan», el «Espiritu vi- 
vificante», en contraposition y superacion del hombre pecador, del 
primer Adan, que fue hecho solo alma viviente. 


4. Interpretation moderna de la union hipostatica 
(Rahner, Zubiri, Ratzinger) 

Santo Tomas en un sentido, Blondel, Rahner y Zubiri en otro, 
parten de la creacion o la comunicacion progresiva de Dios al hom- 
bre para pensar la comunicacion y constitucion personalizadora del 
hombre Jesus por el Verbo como el punto final de ese proceso cre- 
ciente. Esto puede hacerse con categorias evolutivas o sin ellas, 
acentuando la apertura activa de Dios al hombre o la abertura y acti- 
tud expectante del hombre ante Dios con la consiguiente ordenacion 
y referencia al Absoluto 69 . El espiritu humano en ultima instancia 
quizas se diferencie de otras formas de conciencia, tal como la en- 
contramos en el animal, por su capacidad de conocer y de responder 
a Dios 70 . El lugar y el sujeto donde se da esa reciprocidad entre el 
hombre —vuelto y abierto hacia el Absoluto — y el Absoluto — vuelto 
y abierto al hombre en dialogo — es Cristo. Por eso en el se han con- 
sumado la creacion y el espiritu. Dios ha sido definitivamente Dios y 

69 «La encamacion del Logos, a pesar de ser un acaecer historico, y por ello uni- 
co, que tiene lugar en un mundo tambien esencialmente historico, apareceria ontolo- 
gicamente no solo a posteriori y moralmente — como objetivo inequivoco del movi- 
miento total de la creacion — . Todo lo restante y lo anterior seria tan solo su prepara- 
cion y mundo en tomo». K. Rahner, «Problemas actuates de cristologia», en ET I, 
185. Cf. Id., «La cristologla dentro de una concepcion evolutiva del mundo», en ET 
V, 181-220. «E1 mensaje cristiano [...] es en cierta manera la repetition ontogenetica 
de una historia de la revelacion filogenetica de la humanidad». Id., en SzT XII, 586. 
En Jesucristo se expresa de manera tematica e insuperable «la presencia anonima de 
Cristo en el mundo y su historia». Id., SzT VIII, 408 

70 J. Ratzinger, Sobre el concepto de persona en teologia, 177. 


el hombre ha sido definitivamente hombre, porque en un unico suje- 
to se ha dado la autoexpresion maxima del uno y del otro. Dios ha 
sido hombre sin dejar de ser Dios, incluso siendolo al maximo; y el 
hombre ha llegado a ser Dios no solo sin dejar de ser hombre, sino 
siendolo al maximo. 

Estas reflexiones presuponen una purification del concepto usual 
de Dios, que en el fondo no es religioso y esta operando en la concien- 
cia de muchos cristianos e incluso teologos. Hay un presupuesto anti- 
cristiano que inclina inconscientemente a pensar a Dios como limite 
para el hombre, como envidia del hombre, como antagonista del hom- 
bre. Quienes piensan desde ese presupuesto necesitan situar al hombre 
en la maxima distancia y autonomia posibles respecto de Dios, justa- 
mente para ser mas hombre. La consecuencia es que alii donde mas 
Dios hay, menos margen queda para el hombre, y alii donde hay mar- 
gen total para el hombre, menos queda para Dios. En consecuencia, si 
la fe afirma que la unica persona en Cristo es el Logos y no hay una 
personalidad humana, desde tal presupuesto se concluye que Cristo es 
la suprema negation del hombre, el sintoma de la catastrofe teologica 
de la humanidad. Por todo esto la respuesta a la pregunta por la consti- 
tucion personal de Cristo solo se puede dar hoy desde una reflexion 
fundamental sobre la relacion Dios-hombre, mostrando que en Cristo 
se da la maxima autodonacion de Dios, quien con ella suscita maxima 
realidad, autonomia y libertad de la creatura 71 . Ya la creacion es justa- 
mente afirmacion del otro, para que sea el en si y para si. Dios nos ha 
creado por su amor para nuestra libertad. Dios puede dar y darse del 
todo a los otros para que sean por si mismos compartiendo su divini- 
dad; puede hacerlo todo menos dejar de ser Dios 12 . Lo unico que el 
hombre no puede olvidar es su creaturidad y lo unico que no puede in- 
tentar es erigirse en principio absoluto de realidad. Eso es el original 
pecado que conduce al exilio y a la muerte en el dolor. Adan es la con- 
traforma de Cristo, al olvidar su finitud pretendiendo ser como Dios. 
Cristo, dejando el ejercicio en majestad de su divinidad, se hace escla- 
vo: el resultado es la redencion de los esclavos y una nueva plenitud 
suya (cf. Flp 2,9). 

1 «La reflexion cristologica nos ha obligado a retrotraemos a la doctrina gene- 
ral de la relacion Dios-creatura y ha hecho aparecer la cristologla como la cima natu- 
ralmente linica, “especifica”, de esta relacion... La unicidad esencial, irreductible y el 
caracter misterioso de la realidad de Cristo no excluyen la posibilidad de considerar- 
la en una perspectiva en la que aparezca como cumbre y conclusion, como termino 
misterioso, planeado de antemano por Dios, de la actuation divina en la creacion». 
K. Rahner, «Problemas actuales de cristologia», en ET I, 183. 

Despues de afirmar que el devenir es lugar en que Dios puede estar y mani- 
festarse, Barth anade: «Das Einzige was Gott nicht kann: er kann nicht aufhoren Gott 
zu sein». KD IV/2, 43. 
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En continuidad con esta linea del pensamiento, tenemos tres pro- 
puestas modemas para explicar la union hipostatica, o corao el hom- 
bre Jesus es el Verbo encamado y su naturaleza humana logra su rea- 
lidad por extension de la naturaleza divina personalizada en el Hijo. 
Hay que mostrar no solo que Jesus es realmente hombre sino que su 
humanidad es la mas plena, la mejor realizada. Para llegar a esta 
conclusion se parte de dos presupuestos: el uno es relativo a Dios, el 
otro relativo al hombre. El Dios de la Biblia suscita la creatura por la 
comunicacion de su propio ser trinitario. Dios prolonga su ser en la 
historia participando en el destino de su creatura. Dios se otorga a si 
mismo primero a la naturaleza, despues a la humanidad, luego a un 
pueblo elegido, dentro de el a un resto, y finalmente a una persona. 
Este movimiento de concentracion intensiva de la presencia divina 
es doble: de mayor donation de si con mayor inmersion en el ser y 
en el destino del otro. La condescendencia suprema de Dios por do- 
nacion de si y la ajirmacion suprema de la creatura es la encarna- 
cion. Tal abajamiento de Dios lleva consigo la elevacion del hom- 
bre 73 . Dios es definitivamente Dios cuando tiene un hombre frente a 
si que es tan absoluto como el. Ese hombre es Jesus. Pero se puede 
partir tambien de una comprension del hombre como esencia abier- 
ta, ser para el dialogo, persona constituida en el autotrascendimien- 
to, capaz de ordenarse al absolutamente otro de si y por ello capaz de 
recibir y expresar la vida trinitaria. 

Zubiri expone la realidad personal de Jesus, dentro de los grados 
de version posibles de Dios a su creatura: 

— La presencia fontanal de Dios en las cosas todas, en las que la 
persona fisica del Verbo esta presente a la realidad de Cristo hacien- 
dola ser, como hace ser a toda la realidad (creation). 

— Plasmacion positiva y conversiva de esa realidad hacia Dios, 
mediante una amistad que la atrae hacia si. Esta presencia por gracia 
convierte al hombre en amigo de Dios. La presencia trinitaria, y con 
ella la presencia del Hijo en Jesus, consiguiente a ese don, es mas 
profunda (inhabitation). 

— Intimacion expresiva, por la cual la presencia del Verbo en el 
hombre Jesus lo convierte en manifestacion real de su propio ser per- 
sonal. «E1 individuo humano llamado Cristo, es por intimidad lo que 
ningun otro hombre: la manifestacion misma del Hijo de Dios, de la 

73 «La reconciliation acontecida en Jesucristo es lo Uno y el Todo de aquella 
salida del Hijo de Dios y de aquella entrada del hijo del hombre. “Versohnen = ano- 
Kcaodtaxcroeiv = reconciliar” dice ya literal y originariamente: intercambiar. La res- 
tauracion y renovation de la alianza entre Dios y el hombre consiste en este inter- 
cambto: exinanitio Dei (reduccion casi a la nada en la encamacion) contra exaltatio 
hominis (elevacion del hombre)». K. BARTH, KD IV/2, 21. 
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segunda persona fisica de la Trinidad. No solamente eso, sino que es 
en segundo lugar una manifestacion viva, vivida» (experiencia per- 
sonal y expresion como figura reveladora). 

— Realidad filial. No se trata de una presencia que viene de fue- 
ra sino de un poder de realidad que naciendo de dentro constituye. 
Es la realidad filial misma del Hijo la que constituye a ese hombre. 
«Desde el punto de vista de Dios consiste en que la persona fisica del 
Verbo es inmanente a este hombre en una forma intrinseca, radical y 
ultima. Es inmanente a lo humano. Pero, reciprocamente, lo que 11a- 
mamos el hombre esta transido y transfundido por la realidad divina, 
que le es inmanente» 74 . 

La procesion trinitaria trascendente del Hijo se extiende y expre- 
sa en este hombre, que es asi Hijo en un sentido unico. Ese hombre 
es el Hijo de Dios: en el se actualiza y expresa humanamente la pro- 
cesion trinitaria iniciante que, desde el Padre, engendra al Hijo y se 
consuma en el Espiritu Santo. Esta identidad entre procesion trinita- 
ria eterna y realizacion historica constituye al hombre Jesus, que 
por tanto no es un hombre asumido (un hijo adoptivo, realidad aha- 
dida, complementary o doble respecto del Hijo), sino que es el mis- 
mo Hijo eterno siendo hombre. Y, a la inversa, podemos decir que 
este hombre es Dios, uno de la Trinidad. Esta es la razon por la que 
podemos predicar de el propiedades divinas y humanas, de forma 
que lo divino afecta al hombre y lo humano afecta a Dios (comunica- 
cion de propiedades). Asi queda afinnada la radicacion de todo lo re- 
ferido a Jesus en el unico sujeto, el Hijo encamado, superando tanto 
el dualismo como la negation de lo humano o su confusion con lo 
divino. 

La consistencia y subsistencia personal del Hijo fundan la reali- 
dad del hombre Jesus. Zubiri llama a esta realidad, cobrada del Hijo 
y constituyente de Jesus, suidad. 

«E1 hombre Cristo, el individuo concreto Cristo, este joven car- 
pintero que anda por las calles de Jerusalen, no tiene mas suidad que 
la que le confiere la generacion etema del Verbo en la que esta asu- 
mido. Este hombre no se pertenece. Tiene subsistencia pero una sub- 
sistencia consecutiva a su suidad de Verbo. 

Y por eso la presencia de Dios en Cristo no es una union sino una 
unidad. Es la unidad intrinseca y radical, teologal y unica en la crea- 
cion, entre la procesion ad intra que es la generacion etema del Ver- 
bo y el hombre que de una manera misteriosa esta incurso no sola- 
mente en lo que Dios es sino en el modo mismo de ser Dios, a saber: 
en su propia generacion etema. Por eso, en este sentido, la realidad 
divina de Cristo no anula su humanidad sino que, al reves, la subli- 

74 X. ZUBIRI, El problema teologal 273-274. 
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ma... es el ultimo grado de inmersion del hombre dentro de Dios y, 
reciprocamente, de inmanencia de Dios en el hombre» 75 . 

Ratzinger ha pensado en semejante direccion a partir de dos pers- 
pectivas. La primera es la evangelica, para la cual el hombre llega a 
si mismo cuando se trasciende, olvida y pierde. Esa perdida es su ga- 
nancia o salvacion. La siguiente afirmacion de Cristo es la deftnicion 
de su persona divina a la vez que la interpretacion de su destino his- 
torico: «Solo el que se pierde se gana, mientras el que se retiene se 
pierde» (Mt 10,39). De esencia de la persona es Uegar a ser por lo 
que esta mas alia de si misma y por quien la trasciende: se cobra a si 
misma en el otro. La segunda perspectiva desde la que piensa Rat- 
zinger es la filosoftca y tiene su antecedente en las reflexiones de 
Welte sobre como la union hipostatica es la actualization radical y 
gratuita de lo que es el espiritu finito en su estructura constitutiva. El 
hombre como espiritu llega a si mismo mientras que llega al Otro, 
cuando se encuentra a si en Dios. Su ser es respectividad y su verdad 
la alcanza en su relacion al Absoluto. La fe afirma como hecho his- 
torico acontecido en Cristo lo que acabamos de afirmar como refle- 
xion teorica. A esclarecer eso, pese a la posible ambigiiedad de la 
formula, tiende la expresion: «En Cristo hay dos naturalezas y una 
persona». 

«En Cristo el ser esta radicalmente dado en el otro. La relatividad 
al totalmente Otro esta ya dada siempre como fundamento de la exis- 
tencia misma, como lo que la porta y la sostiene. Pero tal modo de 
“ser-totalmente-en-otro”, tal como lo vemos en el, no elimina el 
“ser-en-si-mismo” sino que lo lleva a su plenitud [...] En Cristo, el 
hombre que esta totalmente cabe Dios, no es eliminada la humanidad 
sino que llega a su posibilidad suprema, que consiste en trascenderse 
hasta el interior del Absoluto y en la recoleccion de la propia relativi- 
dad hacia la absolutez del amor divino» 76 . 

Ratzinger anade una perspectiva. En Cristo no solo se da 

— la ordenacion al Absoluto; 

— la ordenacion a ser desde el hi; sino tambien 

— la ordenacion al nosotros. 

Esto tiene lugar en dos sentidos. Uno, en cuanto que Jesus arrastra 
a los que son con el, ya que su persona es «capital» y no existe sin los 
miembros que forman su personalidad corporativa. Otro, en cuanto 
que esa relacion constituyente que, como prolongation de la genera- 

75 Ibid., 274; 276. Cf. S. J. CASTILLO ROMERO, La persona enX. Zubiri. Perso- 
neidad y personalidad (Salamanca 2000). 

76 J. Ratzinger, o.c., 177-178. 
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cion trinitaria, constituye al hombre Jesus, lo abre tambien al Espiritu 
y no solo al Padre. Dios solo existe como un «nosotros», y por ello el 
hombre Jesus, siendo personalizado por el Hijo exclusivamente, sin 
embargo, queda referido y expresa al Padre y al Espiritu. Vive vinien- 
do de ellos, se vive referido a ellos y nos los revela. En su vida histori- 
ca valia el principio: Christus per Spiritum ad Patrem. Una vez que el 
ha sido gloriftcado, ahora vale para el y para nosotros: Per Christum 
in Spiritu ad Patrem. La Trinidad previene al hombre Jesus en el or- 
den del ser y en el orden del conocer; por eso ella puede provenir de el 
para nosotros y el ser su revelador. Solo porque le constituye puede re- 
velarla y la revela con su persona existiendo, no con hechos advenidos 
ni con palabras demostrativas. Jesus es el icono personal, viviente, de 
la Trinidad, y como todo verdadero icono no lleva a otra cosa distinta 
de el, que estaria detras de el o seria superior a el, sino que transparen- 
ta lo que le hace ser a el, viniendo de mas alia que el. Por eso, el icono 
orienta hacia el punto central del que proviene la luz trascendente y a 
la vez le es inmanente. 

El principio del personalismo «Yo-Tu» es superado en la expe- 
riencia eclesial y en la reflexion cristologica hacia el principio «Nos- 
otros». A la vez el principio dialogal, en la medida en que el «tu» en- 
cuentra en el «yo» su confirmacion externa y busca en el la alteridad 
plenificadora, hay que desbordarlo hacia el movimiento de sentido 
inverso: el tu no es el complemento del egocentrismo del yo, sino su 
expolio, porque me instituye, reclamando mi responsabilidad para 
con el hasta la sustitucion (Levinas). La muerte de Jesus viene exigi- 
da por su compromiso absoluto con el «Tu» de los hombres, de los 
que no espera la propia confirmacion sino que se pone en su lugar y 
en su favor. Pablo dice como suprema evidencia: «Cristo me amo y 
se entrego por mi» (Gal 2,20). Esta doble superacion del personalis- 
mo dialogico, que la teologia debe realizar, implica el trascendimien- 
to e integration en un orden superior, no su negacion. 

«En el cristianismo no existe simplemente un principio dialogico 
en el sentido modemo de la pura “relacion yo-tu”. Y esto es asi tanto 
desde el punto de vista del hombre, que encuentra su lugar propio en 
la continuidad historica del pueblo de Dios, en el historico “nos- 
otros” mas amplio que le porta, como desde el punto de vista de 
Dios, donde tampoco se da ese principio dialogico que por su par- 
te tampoco es un simple Yo, sino mas bien el “Nosotros” del Padre, 
Hijo y Espiritu Santo. A ambos lados no existe ni puro “Yo” ni el 
puro “Tu”, sino que por ambas partes este yo esta acogido en el 
“Nosotros mayor”» 11 . 

77 Ibid., 218. 

1 1 » '» 
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El hombre Jesus, en cuanto Hijo de Dios, expresando la integra- 
cion suprema de las procesiones trinitarias en una conciencia huma- 
na e integrando una conciencia humana a la realizacion del misterio 
rnisnio de Dios, es asi el caso-limite de la creacion. Limite como 
meta a la que tiende. En palabras de Barth, la creacion esta ordenada 
a la alianza, que se realiza historicamente como encamacion y re- 
dencion: «La creacion fundamento extemo de la alianza. La alianza 
fundamento intemo de la creacion» 78 . Aparece asi la unidad interna 
del plan divino, que el pecado del hombre no modifica formalmente; 
solo imprime a su realizacion unas caracteristicas por las cuales esa 
alianza lleva a Cristo hasta la muerte. La encamacion, meta origina- 
ria de la creacion, se toma encamacion redentora, porque el hombre 
tiene que ser reformado como paso previo antes de ser transformado 
a imagen del Primogenito (Rom 8,29). 


5. Comprension ontologica y din a mica frente a comprension 
ontica y estatica 

Esta vision dinamica indaga en la propia estmctura de la realidad 
humana de Jesus para descubrir la posibilidad, conveniencia y orde- 
nacion intrinsecas a un trascendimiento, existencia en el otro y cons- 
titution desde la relation con el, como lo mas absolutamente propio 
del espiritu humano, en cuanto realidad abierta, y de la persona cons- 
tituyendose en alteridad. Asi aparece que el hombre Jesus no es una 
anomalia de lo humano que haya que explicar, sino, a la inversa, la 
meta y norma, desde las cuales hay que explicar nuestra humanidad 
como forma proficiente. La cristologia es antropologia consumada; 
la antropologia es cristologia deficiente, repite Rahner 79 . Que solo 
se haya dado en uno y no en todos los hombres, es el signo manifes- 
tativo de que no es una posibilidad que nace de abajo. Lo que acon- 
tecio una vez en Jesus es fruto de una naturaleza actuada directa e in- 
novadoramente por Dios, no actuable por el hombre mismo. La natu- 
raleza humana tiene capacidad receptiva obediencial para dar ese 
salto al limite y recibir ese salto del limite. Pero una cosa es lo que es 
nuestro por realizacion de posibilidades receptivas de nuestro ser, 
actuadas por otro; y otra cosa lo que nosotros podemos hacer por no- 
sotros mismos solos. La afirmacion del «sobrenatural cristiano» se 

78 Son los tltulos de su parrafo 41 sobre «Creacion y alianza», en KD III/l, 
103-257; 258-376. 

79 «La cristologia es, a la vez, termino y comienzo de la antropologia y tal antro- 
pologia es, en verdad y etemamente, teologia. Porque Dios mismo se ha hecho hom- 
bre». «Problemas actuates de cristologia», en ET I, 206. 
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situa entre dos abismos: el extrinsecismo y el inmanentismo 80 . Si la 
encamacion se hubiera dado en todos los hombres no habriamos te- 
nido distancia suficiente para percibir que ser hombre no es ser Dios 
y que la vida humana, como expresion de la vida trinitaria, es una 
posibilidad de la Trinidad respecto de la vida humana, no de la vida 
humana respecto de la Trinidad. Cuando la anti-fe logra a veces la 
clarividencia que caracteriza a la fe, hizo dos afirmaciones tan lumi- 
nosas como provocadoras: «Si existe Dios, qcomo iba yo a tolerar no 
serlo?» (Nietzsche) 81 . «Si Cristo es consustancial con Dios, se ha 
despejado el enigma del hombre: el hombre es y cada uno somos 
Dios. La encamacion es otra manera de nombrar la autodivinizacion 
del hombre» (Bloch) 82 . El prometeismo y la mistica pagana por con- 
traposition nos ayudan a divisar las profundidades de la fe como rea- 
lidad del hombre y como gracia de Dios. Adan y Cristo ofrecieron el 
mismo fin al hombre: ser como Dios. La diferencia consistio en los 
medios utilizados para lograrlo. Adan, por el camino del rapto contra 
Dios, condujo a la muerte. Cristo, por el camino de la reception de 
Dios (como don) de Dios (dador de si mismo), condujo a la diviniza- 
cion. Dios es Dios y el hombre es hombre. Todo es posible menos su- 
perar el principio de identidad cristiana: Dios y el hombre son uno 
en la diferencia - Dios y el hombre son diferentes en la unidad. No 
hay camino para llegar a un Absoluto englobante de la dualidad y 
negador de la diferencia. En cristiano, Dios es el Absoluto como 
esencia personal, libre y creadora. Ningun concepto de Absoluto 

80 Santo Tomas considera la encamacion como la suprema «promocion» del 
hombre, y ve su fundamento antropologico en la condicion del hombre como imagen 
de Dios, que le hace capaz de conocerlo. amarlo, recibirlo y expresarlo como el es en 
si mismo. Por ello una vez que por revelacion conocemos la encamacion, ella nos pa- 
rece natural. «Humana natura in quantum est rationalis et intellectualis nata est con- 
tingere aliqualiter ipsum Verbum per suam operationem cognoscendo scilicet et 
amando ipsum [...] Similitudo imaginis attenditur in natura humana secundum quod 
est capax Dei, scilicet ipsum attingendo propria operatione cognitionis et amoris». 
ST 3 q.4 a.l et ad 2; q.l a.2. 

De la vision beatifica dice que en un modo es supra naturam, en cuanto que con 
nuestras fuerzas no la podemos alcanzar; pero en otro sentido, es secundum naturam 
animae rationalis, en cuanto que la esencia de esa naturaleza es ser capax Dei. ST 3 
q.9 a.2 ad 3. El hombre por lo que puede hacer es poca cosa, finito y mortal; por lo 
que se puede hacer de el y el puede recibir, es grande cosa, infinito e inmortal. No lo 
es el animal, el arbol o la piedra; por eso la cercania del hombre a Dios es mayor que 
su cercania al mundo material y animal. 

81 Cf. U. Willers, Nietzsches antichristliche Christologie (Innsbruck 1988); 
«... wie hielte ich’s aus, kein Gott zu sein!». Id., «F. Nietzsches Auflosung der Chris- 
tologie», en D. Hattrup-H. HOPING (dirs.), Christologie und Metaphysikkritik. FS 
P. Hiinermann (Munster 1989) 89-122. 

82 Cf. J. L. Ruiz DE LA PENA, Ernst Bloch un modelo de cristologia antiteista: 
Com RCI 1 (1979) 66-77. 
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puede identificarse con el Dios cristiano, si niega esas tres caracte- 
risticas 83 . 

Esta perspectiva dinamica y ontologica de la humanidad de Jesus 
completa la perspectiva estatica y metafisica de la tradicion clasica. 
Santo Tomas afirma con la tradicion patristica que Jesus esta consti- 
tuido por la persona del Hijo, que no solo habita en el como en un 
templo ni solo lo asume como un habito o instrumento extemo, sino 
que lo constituye en su propia humanidad otorgandole la subsisten- 
ce. Frente a la terminologia patristica (anhypostasia-enhypostasia) 
la interpretation modema tiene la ventaja de explicar la accion no 
como negation del Hijo sino como personalization plenificadora del 
dinamismo inherente al hombre — esencia abierta o espiritu abier- 
to — , llamado a autotrascenderse, y a la persona como realizada en 
alteridad. El Verbo no niega al hombre su personalidad, sino que le 
hace personal en la forma suprema pensable por la participation en 
la misma vida trinitaria del Absoluto. Hay que cambiar la perspecti- 
va: no solo se debe ver el mundo desde abajo (materia, espiritu, per- 
sona, Cristo) sino que tambien debemos verlo desde arriba. La medi- 
da original del ser, desde la que podemos y debemos comprender al 
hombre, no es la materia sino el hombre Cristo. El autor, el modelo y 
el fin son tan esenciales para comprender algo como la materia de la 
que esta compuesto. 


III. LA CONSTITUCION PSICOL6GICA DE CRISTO 
(CONCIENCIA) 

La realidad humana de Jesus tenia la unidad propia de un sujeto 
personal, que es el Hijo encamado, y la complejidad propia de su 
constitucion divino-humana. En el esta presente y activa la naturale- 
za divina (forma abstracta de designar la concreta realidad trinitaria 
de Dios, personalizada en el Hijo) a la vez que la naturaleza humana 
(que siendo individualizada por el sujeto concrete hijo de Maria 
arrastraba consigo en alguna medida a la entera humanidad y al cos- 
mos, de los cuales es solidario cada hombre). Jesus tenia la vida inte- 
lectiva, afectiva y desiderativa correspondiente a su humanidad. Su 
alma, creada y finita, tenia la perfection y los limites propios de un 
hombre de su tiempo y lugar, pero a la vez la dotation necesaria para 
cumplir su mision 84 . 

83 Cf. W. PANNENBERG, Metaphysik und Gottesgedanke (Gottingen 1988) 24. 

84 La teologia no impone «una antropologia concreta» (monista, dicotomica o 
tricotomica) para comprender la humanidad de Jesus. Lo que sea el hombre, eso lo 
ha asumido el Verbo al encamarse: «Se encamo, es decir tomo un hombre perfecto, 
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Una vez adquirido esto, ^como es la existencia concreta de Jesus 
en el orden de la conciencia y de la libertad? Si la union hipostatica 
es un misterio que desborda nuestra capacidad de comprension, la 
constitucion de la conciencia de Jesus es igualmente un misterio. 
Pero tenemos que afirmarla con todo realismo aun cuando no sepa- 
mos explicarla del todo, ya que lo contrario seria negar la integridad 
de la humanidad de Jesus y con ello la verdad de la encamacion (Jn 
1,14). Sin embargo no vale una transposition univoca del criterio de 
nuestra humanidad a Cristo. En la unica y comun humanidad hay di- 
ferencias, fundadas en el distinto origen (Cristo es el Hijo de Dios 
encamado) y en la distinta mision (Cristo es el Mediador de nuestra 
salvacion de parte de Dios y el protagonista activo de esa salvacion 
como representante de toda la humanidad ante Dios). Esa igualdad 
en la diferencia toma abismatico el problema de pensar la conciencia 
de Jesus: hombre, Mesias, Hijo. Tenemos que pensarla desde la 
nuestra y como la nuestra, pero no podemos medirla por ella y redu- 
cirla a ella, sino, a la inversa, debemos medir y pensar lo minimo 
nuestro desde lo maximo de Cristo. 


1. Posibilidad de una psicologia de Jesus 

^Es posible penetrar en esa conciencia y elaborar una psicologia 
de Jesus, que explicite la articulation que existe en el fondo de su yo 
entre elementos divinos y humanos, entre contenidos de filiation 
etema y contenidos de experiencia historica, o como este misterio 
nos desborda? 85 . Esta pregunta, desconocida en la cristologia clasi- 
ca y surgida en nuestro siglo, ha recibido respuesta diferente 86 . La 

alma y cuerpo, e inteligencia y todas las cosas, o lo que es hombre, fuera del pecado» 
(DS 44). La tradicion influenciada por el platonismo ha privilegiado la vision dualis- 
ta (cuerpo-alma) pero en la Biblia y en la Patristica existe tambien la comprension 
temaria (cuerpo, alma, espiritu). Cf. O. Gonzalez DE Cardedal, La entraha, 
827-830. 

85 «Lo que es mas expresivo de toda teologia (= ser de Dios) es la divina confl- 
guracion humana de Jesus (= humanidad), que es sin embargo inefable para toda pa- 
labra, desconocida para toda inteligencia e incluso para el mas elevado de los angeles 
superiores». PSEUDO-DlONISIO, De divinis nominibus 9,5 (PG 3,648A). 

86 El mejor panorama historico hasta 1950 lo ofrece J. TERNUS, «Das Seelen- 
und Bewusstseinsleben Jesu. Problemgeschichtlich-systematische Untersuchung», 
en A. GRILLME1ER-H. Bacht, Das Konzil von Chalkedon III, 81-237. Ademas cf. B. 
XlBERTA, El yo de Jesucristo...; E. Gutwenger, Bewusstsein und Wissen Christi 
(Innsbruck 1960); B. LONERGAN, De constitutione Christi ontologica et psychologi- 
ca (Romae 1956); J. GALOT, La conciencia de Jesus (Bilbao 1977); J. ALFARO, 
«Cristo glorioso revelador del Padre», en Cristologia y antropologia (Madrid 1974) 
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teologia oriental y no pocos autores occidentales consideran un desa- 
cato a la vez que un imposible intentar penetrar en la conciencia de 
Cristo, elaborando la correspondiente psicologia. ^No equivale a 
querer escudrinar la conciencia misma de Dios? 87 . Por otra parte, 
los intentos que se han hecho por esclarecerla ^,no terminan disol- 
viendo lo especifico de Jesus en las leyes generales de lo hurnano o 
reduciendolo a mera variante de las propiedades caracteristicas de 
sus contemporaneos? Lo que se logra con este intento no pasa de ser 
la psicologia general, propia de un judio galileo del siglo i, pero no 
nos ofrece nada especifico de Jesus. Si su conciencia esta determina- 
da por la persona divina, entonces escapa a nuestras posibilidades 88 . 

En el NT apenas encontramos base para elaborar esa psicologia y 
describir esa conciencia en el sentido modemo. Los evangelios pre- 
sentan una personalidad coherente y rectilinea, consciente de si y en- 
tregada a una mision, a la que perinanece fiel hasta el final. Pero no 
muestran ningun interes por los aspectos privados, familiares y psi- 
cologicos. Los textos no se centran en la dimension individual de su 
persona sino en su funcion mesianica y en su significacion universal. 
La tradition sinoptica ha recogido los rasgos personates en su di- 
mension exterior y relacional, pero apenas nos deja percibir su inte- 
rioridad y menos se asoma a lo que hoy consideramos esencial para 
conocer a un ser humano: su autoconciencia, la perception refleja de 
la propia libertad, el proceso de maduracion, la consolidation o quie- 
bra de su identidad. Dos textos afirman la historicidad de su ser y sa- 
ber: «Jesus crecia en sabiduria, en edad y gracia ante Dios y ante los 

141-182; K. Rahner, «Ponderaciones dogmaticas sobre el saber de Cristo y su con- 
ciencia de si misrao», en ET V, 221-243; J. MOUROUX, «La conscience de Jesus et le 
temps», en Lemysteredu temps (Paris 1962) 81-170, esp. 100-120; R. Guardini, La 
realidad humana del Senor, en Obras, III (Madrid 1981) 91-232; H. U. VON 
BALTHASAR, «La conciencia de Cristo», en Pimtos centrales de la fe (Madrid 1985) 
131-144; ID., «Mision en la dimension de la conciencia-Mision en la dimension del 
ser», en TD 3, 143-240; 164-173. 

87 «Describir la psicologia de Jesus esta mas alia de nuestras fuerzas. Todas las 
tentativas hechas en este sentido, incluso las mejores, atestiguan por lo menos una 
falta de “buen gusto espiritual” y su fracaso esta asegurado de antemano. Nuestra 
psicologia, con todos los limites y restricciones que le imponen de antemano las con- 
secuencias del pecado, esta fuera de lugar aqui. En su hipostasis Cristo era el mismo 
Dios. Su persona era una persona divina». I. KOLOGRIVOV, Le Verbe de la Vie (Bru- 
ges 1951) 75. 

88 «No es posible realizar este analisis acerca de Jesus, si no es trazandose limi- 
tes muy modestos. El mero intento destruye la verdadera imagen de Jesus porque en 
el centre de su personalidad encontramos el misterio de la filiation divina, que anula 
toda psicologia». R. GUARDINI, La realidad humana del Senor, 95; ID., El Senor, I 
(Madrid '1958) 15-17. «No existe una psicologia de Jesus, puesto que se estrella ante 
el misterio de su personalidad». Ibid., 41. 
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hombres» (Lc 2,52; cf. 2,40; 1,80); y su ignorancia: «sobre aquel dla 
o la hora nadie sabe nada, ni los angeles en el cielo ni el Hijo, a no 
ser el Padre» (Me 13,32; Mt 24,36). Otros textos descubren sus 
acciones y sentimientos, sus reacciones y pasiones, esperanzas y 
rechazos. 


2. El problema en la historia vivida de Jesus 

En la primera parte vimos como en el vivir y actuar de Jesus ha- 
bla una cristologia impUcita, una soteriologia impUcita e incluso 
una eclesiologia impUcita. El no hizo ni teologia ni cristologia me- 
diante afirmaciones directas sobre su persona y mision, que dificil- 
mente hubieran podido ser entendidas e integradas por los oyentes 
dentro de su comprension del Mesias y de Dios. Pero tuvo unas for- 
mas de actuar, comportarse y marchar hacia la meta propuesta que 
fueron reveladoras como las propias expresiones autoidentificativas, 
porque palabra y vida, concepto y existencia se interpretaron en reci- 
procidad. Asi fue explicitando Jesus su conciencia de portador del 
Reino, de profeta escatologico, de Hijo amado, que cual Siervo de 
Yahve vive un destino de sufrimiento por los muchos y que en el 
momento cercano a la muerte realiza un signo (eucaristia) en el que 
dentro del rito pascual conocido inserta un elemento nuevo: los sig- 
nos del pan y del vino, en los cuales interpreta, anticipa, corporeiza y 
universaliza el sentido de su cuerpo roto en la cruz y de su sangre de- 
rramada en la tierra, como vida entregada por los muchos para el 
perdon de los pecados. Es en esa historia donde nos esta dada de he- 
cho la conciencia de Jesus en la medida en que es realizada, aun 
cuando no este explicitamente formulada. Para comprender que sa- 
ber general y que conciencia de si mismo y de su mision tenia Jesus 
no tenemos otro camino que su propia historia interpretada en la luz 
del NT, la lectura que bajo la action del Espiritu Santo ha ido ha- 
ciendo la Iglesia y nuestra propia connaturalidad en la fe con el. 


3. Patristica y Edad Media: Las tres ciencias (de vision, 
infusa, adquirida) 

La Patristica no planted en explicitud el problema de la ciencia y 
conciencia de Jesus. Se contento con afirmar la integridad y perfec- 
cion de su humanidad. Solo en los siglos iv-vi los «agnoetas» nega- 
ron que Cristo tuviera un conocimiento completo. que consideraban 
exclusivo de Dios (Dan 13,42), afirmando que estaba bajo los limites 
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de la ignorancia como los demas hombres. A quienes negaban a Je- 
sus el saber completo se los identified con los nestorianos, porque 
eso suponia que reconocian un sujeto humano ignorante al lado del 
Verbo, que evidentemente es omnisciente 89 . En la misma direction 
alguien afirmo que Jesus no fue consciente de su identidad ni de su 
mision universal salvifica. San Gregorio Nacianceno responde que 
seria una locura creer en alguien como Hijo de Dios o reconocerlo 
como portador de la salvation humana, si el mismo no tenia alma 
humana y no era consciente de su identidad y funcion 90 . Frente a 
Bultmann y a otros, ha sido necesario en nuestros dias repetir que 
no puede ser Salvador de los hombres, como Mediador entre 
Dios y ellos, quien no es consciente de tener tal mision ni voluntad 
de realizarla. 

La Edad Media planted el problema no en clave de conciencia 
sino de «ciencia»: que es lo que sabia Jesus y por que cauces lo sa- 
bia. Santo Tomas en su sistematizacion clasica de la ciencia de Cris- 
to distingue: 

— La ciencia beatifica o propia de los bienaventurados. 

• — La ciencia infusa o propia de los angeles. 

— La ciencia adquirida o experimental, propia de los hombres. 

En un primer articulo justifica la necesidad de una ciencia en Cris- 
to, ademas de la divina, que posee en cuanto segunda persona de la 
Trinidad. La respuesta es que, si tiene una humanidad Integra, debe 
poseerla porque a esa perfeccion pertenece la condition racional y no 
solo sensitiva. El principio es el siguiente. « Nihil autem naturalium 
Christo defuit: quia totam humanam naturam suscepit» 91 . Para afir- 
mar la ciencia de los «bienaventurados» y de los angeles pone en jue- 
go dos principios claves de su cristologia. El principio de la causali- 
dad universal y el principio de perfeccion o plenitud de Cristo. 

a) Si Cristo es el que lleva a la perfeccion a los seres creados, 
dado que el es principio de creation y de santificacion de todos, no 
puede reducir esa potencia al acto si el mismo no esta en acto. El 
hombre esta llamado a la vision beatifica, es capaz de ella por ser 
imagen de Dios, y a este fin es conducido por la humanidad de Cris- 
to. «Por tanto convenia que este conocimiento de Dios que consiste 
en la vision beatifica existiera de manera la mas excelente en el hom- 
bre Jesus: porque siempre la causa debe ser mas potente que lo 
causado» 92 . 


89 Cf. L. R. Wickham, «Agnoeten», en LTK 3 1, 240-241. 

90 Cf. S. Gregorio Nacianceno, Epist. 101 ad Cledonium (SC 208 p.51; PG 
37.181C). 

91 Sto. TomAs de Aquino, ST III q.9 a.l. 

92 Ibid. a.2. 
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b) El principio de perfeccion, que encuentra formulado en Col 
2,3: «En el estan escondidos todos los tesoros de la sabiduria y de la 
ciencia», lo explica afirmando que todo lo que esta en potencia es 
imperfecto hasta que no sea reducido al acto. La inteligencia humana 
esta en potencia para muchas cosas hasta que, recibiendo las espe- 
cies inteligibles que son formas plenificadoras, es reducida al acto. 
«Por tanto conviene poner en Cristo una ciencia infusa, en la medida 
en que por medio del Verbo le sean impresas al alma de Cristo, con 
la que esta personalmente unida, especies inteligibles para entender 
todas las cosas, respecto de las cuales su entendimiento posible esta 
en potencia; de la misma forma que por medio del Verbo les fueron 
impresas a los angeles especies al comienzo de la creacion» 93 . 

A la luz de esta reflexion concluye con unas formulaciones que 
van a constituir durante siglos la referencia normativa para explicar 
la constitucion psicologica de Cristo. Solo a partir de la mitad de 
nuestro siglo ha sido superado este esquema extrinsecista. 

«Ademas de la ciencia divina increada existen en Cristo, por lo 
que se refiere a su alma, la ciencia beatifica, por la cual conoce al 
Verbo y las cosas en el Verbo; y la ciencia introducida o infusa, por 
medio de la cual conoce las cosas en su propia naturaleza mediante 
las especies inteligibles proporcionadas a la mente humana» 94 . 

Y, en una retractation dc la opinion que habia sostenido en las 
Sentencias, atribuye a Jesus aquella ciencia adquirida que todo hom- 
bre tiene como resultado de su dinamismo activo. 

«La ciencia adquirida se pone en Cristo como correspondiente a 
la luz del entendimiento agente, que es connatural a la naturaleza hu- 
mana. La ciencia infusa, por el contrario, se atribuye al alma segun la 
luz que le es infundida de arriba: este es el modo de conocer corres- 
pondiente a la naturaleza angelica. La ciencia beatifica, por la cual es 
vista la misma esencia de Dios, es propia y connatural a Dios 
solo» 95 . 


4. Epoca Moderna: la autoconciencia. El «Yo» de Cristo 

El planteamiento anterior es alterado por el giro modemo del ob- 
jeto hacia el sujeto, de la ciencia sobre lo otro extemo a la conciencia 
del yo intimo, de la metafisica a la historia, del concepto a la expe- 


93 

94 

95 


Ibid. a.3. 
Ibid. 

Ibid, q.9 a.4. 
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riencia. Kant, el positivismo historico y la exegesis blblica conver- 
gieron en la Iglesia catolica y surgio el modemismo entre 1890 y 
1910. All! se invirtieron los terminos del planteamiento anterior has- 
ta afirmar que el hombre Jesus no habla tenido conciencia ni de su 
mesianidad ni de su filiacion divina. El NT serla fruto de una ruptura 
entre el evangelio de Jesus, centrado en el Reino de Dios, y el dogma 
de la Iglesia sobre Cristo, que comprende a este desde la resurrec- 
cion, preexistencia y divinidad; ideas que serian propias del helenis- 
mo y totalmente ajenas al alma de Jesus 96 . Hamack, Loisy y en su 
secuencia otros muchos, con sus nuevas preguntas exigieron nuevas 
respuestas. El tema de la ciencia habia que volver a pensarlo desde la 
historia concreta de Jesus, descubriendo su conciencia como intraes- 
tructura de su vida a la luz de los textos biblicos y no desde los 
dogmas conciliares. Blondel muestra que, entre el positivismo histo- 
ricista y el extrinsecismo escolastico, hay que seguir una tercera via 
para poder encontrar los signos positivos de la conciencia de mesia- 
nidad y filiacion que pudo tener Jesus. Para ello habia que cambiar el 
planteamiento a partir del cual se habian enfocado hasta entonces los 
problemas. Era necesario pensar la historicidad, la conciencia diferi- 
da, la action como realizadora del ser y actualizadora de la concien- 
cia, la dimension corporativa de Cristo, el papel positivo de la igno- 
rancia y el descubrimiento de lo nuevo como condiciones de una hu- 
manidad real en libertad y en situation. A esto habia que anadir una 
notion especificamente teologica de «tradicion» 97 . De lo contrario 
reduciriamos a Jesus a un simple hecho (un judio ignorante de si 
mismo en cuanto Meslas e Hijo: modemistas); o a un simple mito 
(un Dios al modo griego paseando por la historia, sin rozarla ni ser 
rozado por ella, que de antemano sabe todo, nada le sorprende y 
nada interrumpe su divina felicidad: mitificadores). A tal escision o 
mitificacion conducen ciertas interpretaciones de la «vision beatifi- 


96 El Decreto Lamentabili (3 julio 1907) condena las siguientes proposiciones: 
«Doctrina de Christo quam tradunt Paulus, Johannes et Concilia Nicaenum, Ephesi- 
num, Chalcedonense, non est ea quam Jesus docuit, sed quam de Jesu concepit cons- 
cientia christiana». DS 3431. «Conciliari nequit sensus naturalis textuum evangelico- 
rum cum eo quod nostri theologi docent de conscientia et scientia infallibili Jesu 
Christi». DS 3432. 

97 M. BLONDEL, Histoire et Dogme (1903), en Les premiers ecrits (Paris 1966) 
149-228; Id., Lettres philosophiques (Paris 1961); R. Marle, (ed.), Au coeur de la 
crise moderniste. Le dossier inedit d'une controverse (Paris 1960); R. VlRGOULAY, 
Blondel et le modernisme. La philosophie de V action et les sciences religieuses 
1896-1913 (Paris 1980); X. TlLLIETTE, «Maurice Blondel et la controverse christolo- 
gique», en D. Dubarle (ed.), Le Modernisme (Paris 1980) 129-160; P. COLIN, 
L ’audace et le soupgon. La crise du modernisme dans le catholicisme frangais 
1893-1914 (Paris 1997). 
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ca» atribuida a Jesus, ya que se dice de el que era a la vez peregrino 
lejos de la patria y ya llegado a la meta (viator et comprehensor) 98 . 

La crisis modemista y su represion ponen el problema bajo silen- 
cio hasta mediados de siglo en que reaparece en nuevas claves con la 
discusion sobre el «Yo» de Jesucristo ". qQuien pronuncia ese mo- 
nosilabo: el hombre Jesus ante el Verbo, el Hijo encamado ante el 
Padre, o el alma creada de Jesus ante la entera Trinidad? ^Hay un yo 
humano de Jesus paralelo, anterior e independiente frente al yo divi- 
no del Verbo? ( ;,Como llega el alma humana de Jesus a reconocer que 
esta unida al Verbo, que por tanto «es» Dios? Aqui se reviven en pia- 
no psicologico las diferencias que en piano metafisico caracterizaron 
las dos escuelas: la alejandrina y la antioquena. 

— La primera afirma la unidad del Yo, correspondiente a la uni- 
dad de persona, a la vez que una connaturalizacion, acompasamiento 
y reverberation de la persona sobre las propiedades, las operaciones 
y las relaciones del hombre Jesus con el mundo, consigo mismo y 
con Dios, acentuando la comunicacion de propiedades entre el Verbo 
y el hombre Jesus. La persona divina es principio hegemonico de 
execution, de atribucion y de unification de la vida consciente. La 
ciencia humana y divina son distintas pero se compenetran como el 
aire y la luz. Es la cristologia de la unidad 10 °. 

— La escuela antioquena subrayaba la autonomia psicologica del 
hombre Jesus hasta el punto de reclamar un ambito de independencia 
para la psicologia, la religion y la historia de Jesus lfente al Verbo. 
Galtier es el exponente ortodoxo de esta position, que encuentra en el 
P. Deodato de Basly y L. Seiller sus extremos inaceptables. En ellos 
aparece una disyuncion de sujetos, que enfrenta al hombre Jesus con 
la Trinidad, y piensa un yo humano de Jesus frente al yo del Verbo, re- 
ligados por una persona que es sujeto solo de atribucion, no principio 
de unidad y de operation. Por eso interpretan la comunicacion de idio- 
mas como mera conjuncion y no como intercambio de propieda- 

98 «Christus qui simul fuit viator et comprehensor». STO. TOMAS, ST III q.7 a. 8 
ad 3. 

99 La respuesta del Santo Oficio (5 junio 1918) sobre la ciencia y conciencia de 
Cristo tiene el mismo horizonte que los problemas del modemismo, condenado en el 
Decreto Lamentabili y la Enciclica Pascendi (DS 3645-3647). El horizonte de la pre- 
gimta cambia en los planteamientos posteriores (Rahner, Balthasar, CTI); por ello la 
respuesta de estos autores no esta en contradiction real con el texto del Santo Oficio. 

100 La union hipostatica causa en la humanidad de Cristo la realidad que a nos- 
otros nos hace ser personas humanas. Ella es a la vez principio de unification psico- 
logica al compenetrar como saberes de un mismo sujeto la inteligencia divina y la 
humana de Cristo. Cf. R. Garrigou-Lagrange, «L’unique personnalite du 
Christ», enAng 29 (1952) 71. En Jesus hay una conciencia humana, pero no concien- 
cia de un «Yo humano», superpuesto o aislado del Yo personal del Verbo. 
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des 101 . La Enciclica Sempitemus Rex de Pio XII con motivo del cen- 
tenario de Calcedonia (1951), excluyo la opinion teologica que confiere 
tal autonomia ontologica y psicologica a Jesus como homo assumptus, 
que toma imposible la unidad de persona y de conciencia 102 


5. Propuesta de Rahner 

El giro real en esta cuestion lo trae el articulo de Rahner en 
1961 103 , cuya finura de detalles, hondura de pensamiento y presu- 
puestos filosoficos no se dejan sintetizar. Estos son sus principios 
fundamentales, que cambian los puntos de partida implicitos en la 
postura anterior: 

1 . Notion de «saber». Este tiene muchas formas. La conciencia 
humana es un espacio pluridimensional. Las cosas pueden estar en 
ella de muchas maneras, y con diversas intensidades. Lo mas esen- 
cial es lo menos percibido y lo mas dificilmente expresable. Je- 
sus podia saber de muchas formas y saberse a si mismo en distintos 
niveles. 

2. Saber objetual y saber como determinacion o talante funda- 
mental del propio sujeto (Grundbefindlichkeit) . Este ultimo es pre- 
vio y presupuesto de la reflexion; no es adecuado por ella y necesita 
una historia para explicitarse y llegar a ser conciencia explicita. Ese 
saber fundamental esta dado en todo acto, saber y querer de la exis- 
tencia. La conciencia que Jesus tenia de si, de su relation con Dios y 
de su condicion hipostatica, no era un saber objetual sino fundante y 
trascendental. 


101 P. GALTIER, L 'unite du Christ. Etre, personne, conscience (Paris 1939) 264, 
habia sentado el principio de la separation psicologica en Cristo: «La union hiposta- 
tica no es por si misma principio de unification en el orden psicologico». De aqui se 
derivo el dualismo de un «yo» humano y un «yo» divino en Jesus, las contraposicio- 
nes entre Jesus hombre y la Trinidad y las aberraciones de un Jesus sucumbiendo a 
crisis de identidad personal. El franciscano Deodato de Basly en los afios 1927-1938 
utilizo en este sentido aberrante (el Dios Trino y el assumptus homo en lucha de 
amor) la expresion, legitima por otro lado, de «cristologia dramatica». Cf. H. U. VON 
Balthasar, TD 3, 191 nota 1. 

102 «Hi humanae Christi naturae statu m et condicionem ita provehunt ute eadem 
reputari videatur subiectum quoddam sui iuris, quasi in ipsius Verbi persona non 
subsistat. At Chalcedonense Concilium, Ephesino prorsus congruens, lucide asserit 
utramque Redemptoris naturam “in unam personam atque subsistentiam”, convenire, 
vetatque duo in Christo poni individua, ita ut aliquis homo assumptus, integrae auto- 
nomiae compos, penes Verbum collocetur». DS 3915. 

Cf. K. RAHNER, «Ponderaciones dogmaticas sobre el saber de Cristo y la 
conciencia de si mismo», en ET V, 221-243. 
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3 . La teologla ha operado hasta ahora con un ideal griego de sa- 
ber, identificando perfeccion con omnisciencia y relegando la igno- 
rancia a un resto deleznable. Sin embargo la ignorancia para una per- 
sona en historia, decision y riesgo, es la condicion de su libertad. No 
se hace mas honor a Jesus proyectando sobre el el ideal griego de 
perfeccion, que comprendiendolo a la luz de Flp 2,6-11 y aceptando 
la Kevtoou; tambien en el orden del saber. 

4. No se debe hablar de vision beatifica de Jesus sino de vision 
inmediata. Aquella no es conciliable con el realismo del dolor y la 
angustia con que Jesus vive y llega hasta el momento final. Hay ra- 
zones teologicas que obligan a admitir en Cristo una ciencia o vision 
inmediata, pero no obligan a admitir una ciencia o vision beatifica, 
ni una ciencia infusa. 

5. Hay dos teorias para explicar la presencia de esa vision bea- 
tifica: una aditiva o extrinseca que suma a la conciencia humana de 
Jesus ese saber como su cualificacion para ser revelador y para cono- 
cer el mismo su mision en el mundo. Es la que ha prevalecido hasta 
ahora, pero es pensable otra que la explica como un elemento consti- 
tuyente de la propia union hipostatica. 

6. La vision inmediata de Dios es requerida como un momento 
intemo de la union hipostatica. «£sta, vista desde Dios, es la auto- 
comunicacion del ser absoluto de Dios, tal y como subsiste en el 
Logos, a la naturaleza humana de Cristo en cuanto sustentada por el 
hipostaticamente. Es la actualization mas alta que pensar se pueda 
— la ontologicamente mas alta — de una realidad creada que es posi- 
ble en si; el supremo modo ontico que hay fuera de Dios» 104 . Como 
no hay persona sin conciencia, la autocomunicacion absoluta de 
Dios lleva consigo realidad y reconocimiento, ser y saber del don 
recibido. 

7. Esa determinacion ontica de la realidad humana de Cristo 
por el Verbo es necesariamente una determinacion ontologica. Esa 
actuation, de naturaleza no eficiente sino cuasiformal, ha de ser ne- 
cesariamente conciencia de si. «Una union hipostatica puramente 
ontica es un pensamiento metafisicamente irrealizable. La vision in- 
mediata es un momento intemo de la union hipostatica misma» 105 . 

8. El ser de si del hombre Cristo es el ser y estar cabe si. Ser y 
espiritu se corresponden y por ello a la forma maxima de substancia 
corresponde la forma maxima de sujeto, a la realidad maxima en el 
orden del ser la posesion maxima de si en el orden de la conciencia. 
Jesus es quien es por ser realization humana del Hijo, en el orden del 
ser y en el orden de la conciencia. 


104 

105 


Ibid., 233. 
Ibid. 
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9. La vision beatifica, por tanto, no hay que pensarla como algo 
que acontece desde fuera a Jesus, en la que se le ofrece algo lejos de 
si o distinto de si aun cuando ese algo sea Dios, sino que es la auto- 
conciencia que el hombre Jesus tiene de si en la reditio completa a si 
mismo, descubriendose, acogiendose y expresandose como lo que 
es: el Hijo en realizacion humana. 

1 0. Esa realidad fundamental necesita una historia para expresarse 
y llegar a si misma. La historia de Jesus es el trayecto necesario para co- 
brar en explicitud objetual lo que es su realidad fontal y fundante como 
Hijo. Por ello hay una historia de la conciencia, de la religion y de la 
realizacion de Jesus, que no va a la conquista de si mismo como mar- 
chando hacia lo desconocido y posible, sino hacia lo que desde siempre 
ya es poseido y solo apropiado en el ejercicio de la libertad, para lo cual 
la ignorancia no obtura sino que vela y cobija la libertad en el camino 
hacia si misma. Hay un desarrollo y una ignorancia de Jesus que estan 
atestiguados en el evangelio y que vienen exigidos por la verdad de la 
encamacion, cuando la entendemos con el necesario realismo. Y el 
hombre es historia, tiempo y libertad en riesgo. El Dios infinito tiene 
capacidad para ser finito y el Dios omnisciente tiene voluntad de com- 
partir (sufrir y gozar) nuestro ignorar y nuestro tantear. 

Estas son las consecuencias necesarias de una encamacion tomada 
absolutamente en serio, con su dimension kenotica, y de una com- 
prension ontologica y no solo ontica de la union hipostatica, integran- 
do a la vez lo mejor del pensamiento modemo, que ha mostrado la co- 
rrelation entre ser y espiritu (idealismo aleman), entre persona e histo- 
ria, intersubjetividad y responsabilidad (Blondel, Mouroux, Balthasar, 
Levinas). 



6. La Comision Teologica International 

En 1985 publico un documento sobre «La conciencia que Jesus 
tenia de si mismo y de su mision» en que expone los contenidos 
esenciales de aquella a la luz de la actual exegesis biblica y de la in- 
terpretation normativa de la Iglesia 106 . Parte de la precomprension 
que todos los hombres tenemos en el ejercicio de nuestra vida 
— nuestro vivir y hacer revelan quienes somos y que pensamos de 
nosotros mismos — y a la vez afirma: «La conciencia de Jesus parti- 
cipa de la singularidad y de la indole misteriosa de su Persona, y por 
ello se sustrae a una consideration puramente racional» l07 . Transcri- 


Cf. Documentos, 379-392. 
Ibid., 382. 
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bimos las cuatro proposiciones, y remitimos al comentario analitico 
que la propia CTI hace. Parte del kerigma apostolico sobre Cristo y 
sigue con los sinopticos, buscando lo que la convergencia de sus li- 
neas permite adivinar sobre esa conciencia; finalmente muestra 
como Juan dice de manera explicita, con enunciados teologicos, lo 
que los tres sinopticos afirman implicitamente o presuponen como 
fundamento de su relato historico. 

«1 . La vida de Jesus testifica la conciencia de su relation filial 
al Padre. Su comportamiento y sus palabras, que son las del “servi- 
dor” perfecto, implican una autoridad que supera la de los antiguos 
profetas y que corresponde solo a Dios. Jesus tomaba esta autoridad 
incomparable de su relation singular a Dios, a quien el llama “mi 
Padre”. Tenia conciencia de ser el Hijo unico de Dios y, en este sen- 
tido, de ser el mismo Dios» 108 . 

«2. Jesus conocia el fin de su mision: anunciar el Reino de 
Dios y hacerlo presente en su persona, sus actos y sus palabras, para 
que el mundo sea reconciliado con Dios y renovado. Ha aceptado li- 
bremente la voluntad del Padre: dar su vida para la salvation de to- 
dos los hombres; se sabia enviado por el Padre para servir y para dar 
su vida “por la muchedumbre” (Me 14,24)» 109 . 

«3. Para realizar su mision salvifica, Jesus ha querido reunir a 
los hombres en orden al Reino y convocarlos en tomo a si. En orden 
a este designio, Jesus ha realizado actos concretos, cuya unica inter- 
pretation posible, tornados en su conjunto, es la preparation de la 
Iglesia que sera defmitivamente constituida en los acontecimientos 
de Pascua y Pentecostes. Es, por tanto, necesario decir que Jesus ha 
querido fundar la Iglesia» n0 . 

«4. La conciencia que tiene Cristo de ser enviado por el Padre 
para la salvation del mundo y para la convocation de todos los hom- 
bres en el pueblo de Dios implica, misteriosamente, el amor de todos 
los hombres, de manera que todos podemos decir que “el Hijo de 
Dios me ha amado y se ha entregado por mi” (Gal 2,20)» m . 


7. Conclusiones fundamentales 

Concluimos con una sintesis de lo que hoy podemos decir sobre 
la conciencia de Jesus a la luz de la exegesis, de la interpretation 
eclesial normativa y de la reflexion contemporanea. 


108 Ibid., 382. 

109 Ibid., 384. 

110 Ibid., 386. 

111 Ibid., 389. 
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1 . La conciencia de Jesus sobre si mismo tiene como punto de 
partida y contenido primordial su condition de Hijo respecto de Dios 
invocado 'abba, Padre; su referencia salvifica a todos los hombres; 
su insertion en la historia de su pueblo (Israel) de la que procede y a 
la que se debe; su continuidad en la comunidad en la que se ha de 
realizar el Reino (Iglesia). 

2. Esa conciencia es originaria. «Original y absoluta», dice Rah- 
ner. No ha comenzado a existir por la irruption reveladora, por una vo- 
cation profetica o por una ruptura existencial. Es sin genesis verificable 
en el tiempo y sin rupturas de continuidad a lo largo de su historia. 

3. La conciencia que Jesus tiene de su relation con Dios es un 
momenta intemo de la union hipostatica. Es constitutiva como lo es 
una determination fundante en la que uno se encuentra siendo y pro- 
yectado; es anterior a la formulation conceptual o apropiacion refle- 
ja y no esta dada como un objeto fuera del sujeto sino como un ser en 
si y saber de si. Tal fundamentalidad originante hace imposible ele- 
varla del todo a palabra y para lograrlo es esencial el tiempo, el ha- 
cer, el existir. Conciencia de Dios como Padre, autoconciencia de si 
mismo como el Hijo, y saber de su mision redentora se constituyen 
en reciprocidad y donation inseparables. 

4. Esa conciencia se realiza en Jesus de manera historica y pro- 
grediente, en marcha hacia su mision y estando siempre determinada 
por esa mision. Por eso Santo Tomas dice que la ciencia de Cristo fue 
perfecta «secundum tempus» y Balthasar acompasa el saber de Jesus a 
la mision: sabia todo y solo lo necesario para realizarla 112 . No existe 
una persona que es Jesus y luego una mision que le advendria despues 
y de fuera. El puede decir: «Yo se quien soy», «Yo se quien me ha en- 
viado», «Yo se para que he venido». La historia de la conciencia de 
Jesus es la historia de su persona realizando su mision: reales en cuan- 
to realizadas en el tiempo, con busqueda, tanteo, progreso. 

5. Es relativa al Padre y a su voluntad y por ello constituida 
como obediencia, que pueda llevar consigo la ignorancia, el sufri- 
miento y la entrada en la muerte en cuanto forma absoluta de fideli- 
dad al Padre. «Con el termino “obediencia” tocamos la disposition 
mas intima de Jesus; y al perfecto obediente puede serle mas impor- 
tante y provechoso no conocer por anticipado el futuro para que, 
cuando llegue, se entregue a las manos de Dios con el frescor y la lo- 
zania de lo nuevo. Cabe decir justamente que para mejor obedecer, 
Jesus dejo en manos del Padre muchas cosas que pudo haber sabido, 
hasta que maduraron y se convirtieron en tema obligado» 113 . 


112 «Scientia in Christo fuit semper perfecta secundum tempus». ST III q. 12 a.2. 
Cf. H. u. von Balthasar, TD 3, 164-165. 

113 H. U. VON BALTHASAR, La conciencia de Cristo, 141. 



6. Es uniftcada; por ello no tiene sentido contraponer el alma de 
Jesus al Verbo, como si fueran separables, lo mismo que no contrapo- 
nemos nuestro cuerpo a nuestra persona; ni el hombre Jesus al Hijo; ni 
la humanidad creada a la Santisima Trinidad como si la creatura estu- 
viera en lejania absoluta y desvalimiento pecador ante el Santo. Jesus 
es siempre el Hijo y ninguna solidaridad con los hombres rompe la 
union, conciencia, amor e intimidad absoluta con el Padre. 

7. Es una conciencia soteriologica y proexistente, hasta el pun- 
to de sentirse afectada por la situation y el pecado de los hombres, 
de cada uno de ellos. Por eso sufre en si misma y como propias las 
perplejidades, sombras y tinieblas de todos, permaneciendo con no- 
sotros en agonia hasta el fin de los tiempos. Al ser su existencia so- 
lidaria de todos y vicaria para todos, nuestras ignorancias e incons- 
ciencias se convierten para el en una pantalla en la que nosotros re- 
flejamos nuestro mundo y le oscurecemos el suyo U4 . San Pablo 
subraya que Dios envio a su Hijo en came de pecado para condenar 
el pecado en la came (Rom 8,3). Su luz ilumina nuestra tiniebla, 
pero nuestras tinieblas nublan su luz. Jesus queda afectado (herido, 
manchado, limitado) por todo lo nuestro, por todas las consecuencias 
de nuestra libertad y de nuestros pecados; por todo, menos por el pe- 
cado mismo. 

8. Es conciencia filial (referida al Padre) pero a la vez pneuma- 
tica o referida al Espiritu Santo. Este es un elemento esencial tanto 
para comprender la conciencia de Cristo, como para explicar su hu- 
manidad e historia. Jesus fue siempre el hombre movido y conmovi- 
doporel Espiritu (Lc 1,35; 4,1.14.18; 10,21) 115 . El Espiritu esta pre- 


114 Frente a los modemistas. Blondel vio con toda lucidez que ser y conciencia 
en Jesus son inseparables: «Negar la conciencia divina de Jesus es negar la divinidad 
de Cristo» (R. MARLE (ed.), Au coeur de la crise moderniste.. .,78). El caracter keno- 
tico de la encamacion del Verbo en el orden del conocimiento lo describe como una 
estigmatizacion de Cristo con nuestras ignorancias haciendose pasivo de todo lo que 
comporta ser hombre: las sombras, el tanteo, la dificultad, el dolor. «Cristo ha adqui- 
rido, como ser sensible y paciente, lo que nosotros mismos adquirimos. Al mismo 
tiempo su ciencia divina ha enriquecido analogicamente su imagination, hasta el 
punto de que por una simpatia estigmatizante ella le ha hecho pasivo del Universo, 
consciente de nuestras inconsciencias, de nuestros sufrimientos, de nuestros desfalle- 
cimientos». Ibid., 79. La relacion del Hijo al Padre se expresa tambien de manera ke- 
notica: Jesus recibe del Padre todo y solo lo que le permite cumplir su mision; a lo 
demas «renuncia», «no lo retiene». CT1, La conciencia..., en Documentos, 386; PCB, 
Bible et Christologie (Paris 1984) 93-95; 45. 

115 «La conciencia que Jesus tiene de su mision implica la conciencia de su 
pre-existencia. En efecto, la mision temporal no es esencialmente separable de la 
procesion etema; ella es su prolongation. La conciencia humana de Jesus traduce, 
por asi decirlo, en el lenguaje de una vida humana, la relacion etema con el Padre. 
Esta relacion del Hijo encamado al Padre supone en primer lugar la mediation del 
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sente en la constitucion, en la realizacion y en la consumacion tanto 
del ser como de la conciencia de Jesus, que por ser siempre el Hijo 
implica siempre la Trinidad. La conciencia de Jesus es constitutiva- 
mente soteriologica y trinitaria. 

9. La conciencia de Jesus, conciencia del Hijo y del hombre nue- 
vo, tiene que llegar a ser la conciencia del cristiano, llamado a sentir 
con sus sentimientos, ver con sus ojos y participar en su relacion al 
Padre y al Espiritu por un lado y en su relacion al mundo por otro. 

10. Lina conciencia asi explicada es cohonestable con los datos 
biblicos de la ignorancia y del progreso de Jesus 116 y explica con 
mayor coherencia la unidad entre la realidad ontica y la realizacion 
psicologica de la persona de Jesus, en cuanto unidad y no solo en 
cuanto union del Hijo y de la naturaleza humana. Ese saber constitu- 
yente que Jesus tiene de si como el Hijo, implica una vision inmedia- 
ta de Dios, que no es necesariamente beatifica, y permite prescindir 
de una «ciencia infusa», como determinacion externa al propio ser 
personal de Jesus. 


IV. LA CONSTITUCT6N MORAL DE CRISTO (LIBERT AD) 

1. La voluntad y libertad en la perfecta humanidad 

La libertad de Cristo designa la plena capacidad de actuation de 
su voluntad humana. Toda reflexion sobre ella tiene que partir de es- 
tos dos elementos: a) La realidad e integridad de su humanidad, a la 
que por esencia pertenece la capacidad para ordenarse al fin, lograr 
el bien y realizar su destino. b) La realizacion de esa dimension de lo 
humano desde dentro de la existencia encamada del Hijo y, por tan- 
to, bajo la dinamizacion por su persona, es decir en la union hiposta- 
tica. Todo esto no son puntos de partida establecidos a priori sino ex- 
ploitation de lo que fue la realidad historica de Cristo, que como 
Hijo se ordeno al Padre en obediencia y fidelidad absolutas. Hacer 
su voluntad fue su esencia. De aqui se deriva la espontaneidad con 
que actua Jesus en distancia y relacion, aceptacion o rechazo a lo que 
es su circunstancia historica. El NT nos ofrece la imagen unica de un 
Jesus libre en cuanto Hijo. Es libre, toma decisiones y actua en liber- 


Espiritu. El Esplritu debe ser incluido en la conciencia de Jesus en cuanto Hijo». 
CTI, La conciencia ... en Documentos, 385-386. 

116 Asi lo han reconocido exegetas como R. SCHNACKENBURG, A. VOGTLE, 
H. SCHURMANN, F. MUSSNER, H. FRIES, H. SCHLIER, Le Message de Jesus et 
l 'interpretation moderne. FS K. Rahner (Paris 1969). 
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tad frente al desafio supremo de la vida, que es la muerte (Me 3,13; 
Lc 6,13; Jn 7,1; 10,17; Flp 2,6-8) U1 . 

La Patrlstica ha tratado explicitamente el tema de la voluntad de 
Cristo y como momento segundo el de su libertad. El Concilio III de 
Constantinopla (68 1 ) definio la existencia de dos voluntades en Cris- 
to y de dos operaciones naturales, que no se confunden entre si, ni se 
convierten en una tercera, que no se superponen ni separan. Esas dos 
voluntades naturales no son contrarias entre si, ya que la voluntad 
humana no resiste ni rechaza el influjo de la voluntad divina sino que 
se somete y ordena a ella. La voluntad de la came es la voluntad del 
Hijo encamado, y este ha venido al mundo no para hacer su voluntad 
sino la del Padre (Jn 6,38). Lo mismo que la came ha sido asumida y 
en la asumpeion no fue anulada sino deificada, asi tambien la volun- 
tad humana de Cristo no ha perdido su dinamismo, sino que ha llega- 
do a su espontaneidad suprema. 

«De la misma forma su voluntad humana ha sido deificada, no 
disminuida; mas que anegada ha sido realmente salvada, de acuerdo 
a la sentencia de Gregorio el Teologo: “Aquel querer, que reconoce- 
mos en el Salvador, no es contrario a Dios sino que esta plenamente 
deificado”» 118 . 

Esa voluntad y libertad humanas concurren para llevar a cabo la 
redencion. La Sagrada Escritura comprende la libertad de Jesus 
como principio de la salvation, porque es la condition de la media- 
cion, que no es solo un acto otorgante y descendente de Dios sino un 
acto acogedor y activo, ascendente y meritorio del hombre Jesus 
(1 Tim 2,5). Este se realiza como hombre en reflexion y decision; y 
la encamacion llega a ser definitivamente real en el crecimiento de 
su corporeidad y en el ejercicio libre de su voluntad. Mediante esa 
realizacion se convierte en principio soteriologico universal. Cristo 
no es un automata de Dios en el mundo, mero delegado de una ofer- 
ta del Dios lejano, sino realizador humano en libertad historica. 

La cuestion teorica es como fundar esa libertad humana en la 
persona del Hijo. Esta, mediante la action creadora de Espiritu San- 
to, se suscita una humanidad para si en cuanto la constituye en pro- 
pia. El acto de crear-unir-asumir es el mismo acto de constituir, ha- 
cer libre y poner a la creatura en su espontaneidad propia. La perso- 


117 Cf. E. GUTWENGER, «Freiheit Christi», en LTK 2 4, 337-338; G. MULLER, 
«Freiheit Christi», en LTK 3 4, 107-108; W. PANNENBERG, «La libertad de Jesus», en 
Fundamentos de cristologia, 433-441; H. U. VON BALTHASAR, «libertad infinita-li- 
bertad fmita», en TD 2, 175-310; ID., «La mision como criterio del conocimiento y 
de la libertad de Jesus», en TD 3, 180-189. 

118 DS 556-558. 
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na es principio de unidad entre la naturaleza humana y la divina, 
entre la voluntad del Hijo etemo y la del hombre. No existen en Je- 
sus dos sujetos volentes, aun cuando el dinamismo de su acto libre 
este determinado por influencias provenientes de dos ordenes (la na- 
turaleza divina y la humana), sino un unico queriente, lo mismo que 
no hay dos sujetos conscientes (dos «Yoes») sino un unico Cristo, 
que conoce y se conoce como Hijo-hombre. No se debe comprender 
la constitucion humana de Jesus como la superposicion de dos orde- 
nes autonomos (el del Hijo y el del hombre Jesus) que en un momen- 
to segundo se unirian, sino como la realizacion dual del Hijo etemo. 
En cuanto conciencia y libertad del Hijo, su espontaneidad consiste 
en acogerse, referirse y ordenarse al Padre. La ordenacion al Padre 
en obediencia y la entrega a la salvacion de los hombres constituyen 
la raiz de la persona del Hijo; en el, persona y mision se constituyen 
en reciprocidad. Por ello la libertad no es pensable en contraposicion 
o altemativa a la estructura de su persona, sino como despliegue de 
ella y repliegue hacia ella. Para Jesus, ser libre es ser Hijo. La liber- 
tad del Padre se ejercita como amor a los hombres dandoles el Hijo; 
la libertad del Hijo se ejercita como realizacion de su ser de Hijo y 
de Enviado al servicio de los hombres para responder de ellos y con 
ellos ante el Padre. Ser fdial y mision redentora son el fundamento y 
la meta de su libertad u9 . 


2. Libertad y filiacion en el NT 

El NT tiene una comprension de la libertad diferente de la que se 
ha impuesto en la era modema. Para aquel el fundamento de la liber- 
tad es la filiacion. La libertad personal es algo mucho mas profundo 
que el simple libre albedrio, y no es vista como la mera posibilidad 
de elegir entre cosas insignificantes sino como la capacidad real para 
referirse al Absoluto, realizar la vocacion humana fundamental, 
existir con respiro en el mundo y escapar a los poderes del mal. El 
hombre no es soberano absoluto de si mismo ni de la realidad, sino 
que tiene capacidad para elegir aquel lugar, relacion y servicio que le 
concedan soberania, para llegar a su verdad y conquistar su destino. 

119 El recelo contra el origen dado y el rechazo de una conexion de la libertad fi- 
nita con un fundamento posibilitador han llevado a la conciencia modema a una es- 
quizofrenia entre ser y sentido, realidad y libertad. La libertad no puede ser entendida 
en vaclo, como autodeterminacion absoluta, al margen del fundamento. Ser libre es 
ser capaz de llegar a ser el que se esta destinado y necesitado a ser, poder cumplir la 
vocacion propia, orientarse hacia el Absoluto y llegar a el. Cf. K. RAHNER, Curso 
fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1989) 121-125. 


El hombre puede elegir al verdadero Senor que le libere o entregarse 
a poderes inferiores a el que le esclavicen. El hombre es realmente 
libre cuando vive como hijo del Padre que le puede fundar y susten- 
tar en amorosa libertad, y cuando es liberado o santificado por el 
Espiritu 12 °. Por eso, solo el Hijo es libre, y los hombres son libres si 
el Hijo los libera (Rom 7,2-5) y hace participes de su filiacion. San 
Pablo ha establecido el fundamento teologico de la libertad diferen- 
ciando libertad-esclavitud, como resultado de ser o no ser hijos de 
Dios guiados por el Espiritu (Gal 4,5-6). San Juan ha fundado la li- 
bertad en la recepcion de la Verdad del unico que la puede otorgar: el 
Hijo. «Si permaneceis en mi palabra, sereis en verdad discipulos 
mios y conocereis la verdad y la verdad os hara libres» (Jn 8,3 1 .36). 

El hombre Jesus ha vivido su libertad desde la filiacion y para el 
servicio, en diferencia ffente a todo y ante todos aquellos que podian 
constituir un obstaculo a su mision (personajes, situaciones, proposi- 
ciones) 121 . Libertad desde, como afincamiento en el Padre, o filia- 
tion; libertad para, como ordenacion y servicio a los demas, o pro- 
ex is tencia. Estas son las claves que diferencian la libertad de Cristo de 
otros conceptos de libertad, como el filosofico (libertas indifferentiae) 
o el politico (potestas electionis). La libertad de Cristo y la libertad 
cristiana van mas alia: incluyen la procedencia del Padre, la asimila- 
cion al Hijo, la docilidad al Espiritu y la destination al servicio de los 
demas. Procedencia teologica, ordenacion soteriologica y realizacion 
comunitaria son los tres fundamentos de la libertad cristiana. 

En esta linea carece de sentido preguntar si Cristo era libre para 
obedecer al Padre, para aceptar la cruz o para morir por los hombres. 
Son preguntas insensatas que proceden de horizontes de compren- 
sion ateologica o atea del hombre, porque ponen en contradiction lo 
que por su estructura se da en continuidad. No hay persona sin liber- 
tad y no hay libertad sin raiz personal. No hay libertad de Cristo sin 
persona de Cristo y la espontaneidad constituyente de este es su filia- 
cion. Reclamar tal libertad frente al Padre es renegar de la filiacion y 
proclamar la negation de si mismo. Es lo mismo que querer demos- 


120 «E1 NT no conoce otra libertad que no sea esta comunicada y vivida en el 
Espiritu Santo (Gal 5,13.1 8ss; cf. Jn 8,3 1 ss)». H. U. VON BALTHASAR, TD 4, 220. 

121 En Cristo su ser, su mision y su libertad se fundan en reciprocidad: «La mi- 
sion no queda depositada sobre su yo como algo extemo, como una “ley”: su yo es 
identico con ella [...] La mision coincide con su libertad filial [...] El Hijo experimen- 
ta tanto mejor su mision y a si mismo. cuanto mas vinculado esta a su fundamento, 
del que una y otra brotan a la par. Las expresiones “yo soy” se pronuncian exclusiva- 
mente sobre la base de la relacion a este fundamento patemo, se entrecruzan con la 
expresion “abba”, y por ello estan en conexion con la oracion de Jesus al Padre». 
Ibid. 3, 159-161. 
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trar que, si un cuadrado no tiene capacidad para llegar a ser redondo, 
no es una verdadera figura geometrica. 

«Por la totalidad de la entrega de Jesus al Padre en la entrega a su 
mision escatologica esta excluida toda idea de una libertad de eleccion 
del hombre Jesus frente a su Padre, como si para Jesus existiesen toda- 
via “otras posibilidades” al lado de su mision divina, las cuales hubie- 
ran podido ser postergadas solo por una libre decision carente de fun- 
damento. En la entrega de Jesus al Padre y a su mision no queda mar- 
gen para “otras posibilidades”, que la voluntad de Jesus hubiera 
podido elegir por si mismo frente a Dios. Si para un espectador distan- 
ciado de la situacion de Jesus pudieran existir tales posibilidades, para 
Jesus mismo solo pueden aparecer excluidas. La libertad de Jesus con- 
sists precisamente en eso: en hacer la voluntad del Padre y seguir su 
mision. Frente a la realization concreta de la vida de Jesus aparece 
como una abstraction vacia la aceptacion de una “voluntad libre” de 
Jesus en el sentido de una potencia electiva indiferente, que pudiera 
permitir, partiendo de una ultima indiferencia, una decision incluso 
frente a Dios. La enhipostasia de Jesus en el Hijo de Dios significa 
precisamente que Jesus no reclamo ninguna independencia para si 
frente a Dios, precisamente porque su libertad no consistia en la inde- 
pendencia de Dios sino en la unidad con Dios» 122 . 


3. Libertad, filiation y mision 

Jesus es el supremamente libre para ser si mismo y realizar su 
mision. La libertad se define desde ahi y no desde una indiferencia 
que considera cualquier fin connatural con el ser del hombre, que no 
subraya la ordenacion de la voluntad e inteligencia humanas al bien, 
que confiere la misma validez al bien y al mal, que iguala futilezas y 
absolutos, el intimo dinamismo de nuestro ser y las ocasionales ve- 
leidades suscitadas por la fascination de los sentidos en la ffontera 
de la naturaleza y la animalidad. Alii donde el sujeto esta plenamente 
integrado en si, ordenado a su fin, capaz para alcanzarlo y anclado 
en el, alii existe la plena libertad. Asi fue Jesus libre. 


4. La impecabilidad de Jesus 

En conexion con la libertad de Jesus hay tres grandes temas, 
que no podemos exponer sino solo situar: la impecabilidad, la san- 
tidad y la graeia de Jesus. La impecabilidad no es sino el reverso 

Ul W. PANNENBERG, Fundamentos de cristologia, 434. 
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de todo lo que acabamos de decir sobre su libertad. La unidad per- 
sonal con Dios, la entrega a su mision y la identification con la vo- 
luntad del Padre excluian toda posibilidad de pecado y fundan la 
afirmacion de una carencia de pecado, mas aun, de una incapacidad 
para pecar. Si el pecado es el rechazo de Dios como Dios, la contra- 
diction a Dios desde la concentration en nuestro yo absolutizado, 
entonces una vez afirmada la union personal del Hijo con el Padre, 
queda excluida la posibilidad fundamental del pecado. Esto no sig- 
nifica negar su verdadera humanidad sino afirmarla en grado maxi- 
mo. Respecto de la relacion del hombre con el pecado se han dis- 
tinguido tres posibilidades: 1) Pecar o no pecar de hecho. 2) Poder 
no pecar. 3) No poder pecar. La primera revela lo que el hombre 
historico es: sin la graeia de Dios no puede sustraerse al poder del 
pecado. La segunda se da cuando Dios otorga una graeia especial a 
un hombre, preservandolo del pecado. La tercera revela otra posibi- 
lidad del hombre que realiza cuando su unidad con Dios es absolu- 
ta. La capacidad de pecar no pertenece a la verdadera libertad, sino 
a la inversa: el poder no pecar y el no poder pecar revelan la liber- 
tad perfecta en la que fundamento del ser y despliegue del ser coin- 
ciden. Tal es la libertad de Cristo 123 . 

En Cristo debemos distinguir a su vez tres cosas: 1) El hecho de 
cometer o no cometer pecado en su vida. 2) El fundamento de esa 
ausencia del pecado en relacion y semejanza con otros hombres que 
no han pecado. 3) La relacion entre impecaminosidad de Cristo y la 
union hipostatica. Que Jesus no cometio pecado es una afirmacion 
repetida en el NT. San Pablo hace una explication soteriologica: el 
que era sin pecado participo de nuestra situacion de pecadores para 
rescatamos de ella y el que era bendito como Hijo participo de nues- 
tra condition de malditos para hacemos participes de su bendicion 
(Gal 3,13; 2 Cor 5,21; Rom 8,3). La Carta a los Hebreos ha subraya- 


123 «Multo quippe liberius erit arbitrium, quod omnino non poterit servire pec- 
cato». S. AGUSTfN, Each. XXVIII, 105. Cf. IX, 30 y nota 18: Libertas et liberum ar- 
bitrium (IX, 30) en la edition de J. Riviere (Paris 1947). «Unde quod liberum arbi- 
trium diversa eligere possit servato ordine finis, pertinet ad perfectionem libertatis 
eius: sed quod eligat aliquid divertendo a ordine finis, quod est peccare, hoc pertinet 
ad defectum libertatis. Unde maior libertas arbitrii est in angelis, qui peccare non 
possunt, quam in nobis qui peccare possumus». STO. TOMAS, ST I q.62 a.8 ad 3. «E1 
libre arbitrio no se refiere de igual rnodo al bien y al mal; al bien se refiere per se et 
naturaliter; al mal, en cambio, se refiere per modum defectus et praeter naturam». 
Ibid. Ill q.34 a.3 ad 1 . El poder pecar, como el poder cometer errores, como el poder 
cojear, son imperfecciones: «Nec libertas nec pars libertatis est potestas peccandi». 
S. ANSELMO, De libertate arbitrii I, en Obras (BAC I, 548-551). El capitulo conclu- 
ye con esta tesis: «E1 poder de pecar que, anadido a la voluntad, disminuye la libertad 
y, quitandolo, la aumenta, no es la libertad ni una parte de la libertad». 
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do la condicion humana tentable de Jesus, a la vez que su semejanza 
con nosotros hasta el llmite, menos en el pecado Ahl nos encontra- 
mos con este borde de lo humano, que ya en nosotros es emgmatico 
y en Jesus mas todavia la diferencia entre sentir la tentacion, su- 
friendola y no consmtiendola l24 , y el consentir en ella Quiza poda- 
mos afirmar que quien es mas libre, mas penetra en la realidad y me- 
jor ve los aspectos positivos bajo los cuales la tentacion se presenta 
siempre (la presentacion de un puro mal en cuanto mal no tienta sino 
suscita rechazo) Por eso podriamos decir que es el mas tentable, aun 
cuando no exista una ultima capacidad para sucumbir a su fascina- 
cion Por otro lado, esa impecabilidad de fondo file siendo percibida 
en su conciencia por Jesus con el tiempo y en el vivir, lo mismo que 
file siendo asumida su fundamentalidad filial, en la que desde siem- 
pre consistla (Grundbefindlichkeit) Para los redactores del NT es ya 
un axioma «Cnsto no cometio pecado» «Nadie le puede culpar de 
pecado» (Jn 8,46, 14,30, 1 Pe 2,22, 3,18, 1 Jn 3,5) 

Los Credos de la antigua Iglesia y los concilios de Nicea, Calce- 
doma, el Anatematismo 10 de San Cirilo, repiten unanimemente la 
afirmacion Los textos citados del NT, en especial 2 Cor 5,21, Heb 
4,15 y 1 Pe 2,22 (e Is 53,9 «Fue en la muerte igualado a los malhe- 
chores a pesar de no haber cometido maldad, m haber mentira en su 
boca», como retrato anticipado de Jesus), se convirtieron en el fiin- 
damento positivo de la argumentacion teologica 125 Los Padres se 
refieren a la constitucion misma de Jesus como fundamento de esa 
impecabilidad Se afirma que Cristo ha asumido una naturaleza lim- 
pia de pecado, se recuerda que su nacimiento refleja esa desconexion 
con la came del pecado, ya que file concebido sin la cooperacion de 
padre humano y Maria fire santificada en el seno de su madre, se le 
compara con otros hombres elegidos por Dios a los que la gracia pre- 
servo de pecado o con aquellos que conquistaron por el propio es- 
fiierzo la perfeccion El Concilio II de Constantinopla (553) condeno 
en los «Tres capitulos» la opinion de Teodoro de Mopsuestia que 
concebla la santidad de Jesus como resultado de una superacion pro- 
pia en esfuerzo moral Frente a estas opimones la teologla ha mante- 
mdo no solo la «impecancia» (carencia real de pecado) sino la «im- 
pecabilidad» (imposibilidad de pecar) como resultado necesario de 

124 «E1 encargo del Padre le es presentado a Jesus por el Espmtu Santo y por ello 
esta directamente solo en la mtimidad de su mision Ahi se abre para el la posibilidad 
de expenmentar la tentacion Dentro de esta no desconfia de su mision m se coloca en 
el punto de indiferencia en que puede preguntarse si quiere o no llevarla a cabo, la ca- 
pacidad de pecar no pertenece a su libertad» H U VON BALTHASAR, TD 3, 187 

125 Cf DS 44, 301, 261 Otras citas de Padres en M J ROUET DE JOURNEL, 
Enchiridion patnsticum (Barcelona 1946) 482 (Ongenes), 684 (Afaates), 1224 (San 
Juan Cnsostomo) 


la union hipostatica, de la umdad de la voluntad de Jesus con el Pa- 
dre, de la determinacion previa de la naturaleza humana por estar ra- 
dicada en la persona del Hijo, al que pertenece imperdiblemente la 
adhesion al Padre Las naturalezas son los prmcipios a partir de los 
cuales proceden las operaciones (principium quo), pero el sujeto rea- 
lizador es la persona, que les confrere su ultimo sentido, discemien- 
do, rechazando, mtegrando, negando o afirmando (principium 
quod) El Hijo no podia ponerse en contradiccion con su esencia, y 
pecar hubiera sigmficado renegar de su propio ser y fundamento 
filial 126 


5 La santidad de Jesus 

La santidad de Cristo es resultante de su constitucion personal 
como Hijo con la consiguiente afirmacion por su voluntad humana 
de esta relacion con Dios, a la vez que de la permanente accion del 
Espintu Santificador sobre el 

— Hay una santidad resultante de la accion, expresion de la m- 
tencion y fruto de la existencia vivida Esta santidad es fruto de la 
gracia advemente de Dios y de la respuesta del hombre que corres- 
ponde a ella 

— Hay otra santidad que es precedente y constituyente, de natu- 
raleza personal 

— Hay finalmente una santidad que es resultado de un factor de 
prmcipio y de un factor final 

La de Cristo corresponde al segundo modelo, ya que es el Hijo 
encamado, y en cuanto tal Dios, es decir la santidad en persona El 
tnsagio esta refendo a la Trinidad y le engloba a el Pero la santidad 
de Cristo corresponde tambien al tercer modelo Jesus fue siendo 
santificado en su humamdad a lo largo de la vida y en cuanto tal 
acreditado en la resurreccion como el Justo y Santo Su santidad esta 
situada no solo al final sino tambien en el origen El relato de la 
anunciacion declara Santo al que va a nacer de Maria, porque es fru- 
to del «poder del Altisimo» y del «Espintu Santo» (Le 1,35) Jesus 
es santo por su origen divino, pero a la vez fue siendo santificado en 
su humamdad por el Espintu (concepcion, ltinerano de vida, consu- 
macion en la resurreccion) Hay por consiguiente una histona de la 
santificacion del Jesus jiel, que aprende la obediencia, que es proba- 
do en el dolor, que hace la oblacion de su cuerpo, que asi es consu- 
mado y consumador de la salvacion del hombre La Carta a los He- 


126 Cf W PANNENBERG, «La impecabilidad de Jesus», en o c , 441-452 
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breos expresa esta santificacion sucesiva con los terminos xe- 
Actonv-teAxvoxm; (2,10; 5,9; 7,28; 10,14; 12,2). 


6. La triple gracia de Cristo (de union, singular, capital) 

Santo Tomas explicito esta cualificacion divina del hombre Jesus 
con su teoria de las tres gracias: gracia de union, gracia singular y 
gracia capital. 

— La gracia de la union. El hecho de estar la naturaleza humana 
unida hipostaticamente con el Verbo es la suprema forma de agracia- 
miento de la creatura por el Creador, de influencia del Santo en su 
obra. Esta union afectaba ante todo a la persona, pero repercutia tam- 
bien sobre la personalidad de Jesus 127 . 

— La gracia singular. La gracia de union afecta a la persona y 
obra, y no significa anulacion, invasion o confusion con la naturale- 
za humana. Esta, aun personalizada por el Verbo, mantiene sus po- 
tencias, dinamismos e impulsos. Todos ellos tenian que ir siendo 
paulatinamente conformados al Hijo y cualificados para poder 
cumplir su mision reveladora, redentora y santificadora de los 
hombres 128 . 

— La gracia capital. Jesus es simultaneamente sujeto individual 
y cabeza de la humanidad nueva. El anticipa, posee y vive la pleni- 
tud de todos los que como hijos vienen tras el. En ese sentido posee 
esa gracia a la manera como, en la anatomia antigua, se pensaba que 
la cabeza con su potencia y preeminencia poseia y distribuia la vida 
al resto de los organos y miembros del cuerpo. Situa su eclesiologia 
al tratar de «la gracia de Cristo, en cuanto cabeza de la Iglesia». Los 
cristianos participamos de la misma gracia que Jesus el Hijo; por ello 

127 Santo Tomas define la gracia de Jesus como «gracia del Hijo». Esta gracia, 
siendo una, toma varias formas, derivadas de la unica filiacion. Esta es la fuente de 
toda gracia y hay un unico Hijo, no uno natural y otro adoptado en el tiempo. «Gratia 
autem hatitualis in Christo non facit de non-filio filium adoptivum; sed est quidam 
effectus filiationis in anima Christi». ST III q.23 a.4 ad 2. 

128 Santo Tomas en la q.7 expone esa gracia singular de Cristo definiendola 
como «gracia habitual», en cuanto principio ontologico en el que se enraizan y del 
que derivan las virtudes teologales como principios dinamicos y los dones del Espiri- 
tu Santo como su perfeccionamiento a lo divino. Describe esa gracia como finita, por 
ser creada, sin embargo como ilimitada, ya que es principio universal de santifica- 
cion y glorification de los hombres (q.7 a. 11: «gratia confertur animae Christi sicut 
quidam universali principio gratificationis in humana natura»). El horizonte estatico, 
dentro del cual Sto. Tomas piensa, le impide aceptar la historicidad radical de Cristo: 
su gracia no puede crecer, ni el puede ser realmente ensenado por nadie (q. 12: «a pri- 
mo instanti suae conceptionis fuit verus et plenus comprehensor»). 
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compartimos su relacion con el Padre y su animation por el mismo 
Espiritu. La relacion del cristiano con el Dios trinitario hay que pen- 
sarla con categorias dinamicas (realizacion, participation, aspiration 
dice San Juan de la Cruz). Las personas divinas conforman nuestra 
vida, cada cual con su relacion especifica, y nosotros nos integramos 
en las relaciones trinitarias. Las categorias de venida e inhabitation 
son insuficientes. 

Cristo es asi origen de la gracia (encamacion), ejemplo de una 
vida animada por ella y fiel a ella (existencia historica), fuente pe- 
renne de ella para nosotros (influjo directo por su humanidad, ope- 
rante en los sacramentos y por la efusion permanente del Espiritu 
Santo). 

D) LA BIOGRAFIA 

I. EL HIJO DE DIOS EN EL TIEMPO O LA ENCARNACI6N 
CONCRETA 

La vida personal del hombre es tiempo: despliegue del espiritu 
encamado en camino hacia su realizacion. La persona es trascenden- 
te (personeidad), a la vez que resultante del tiempo vivido (persona- 
lidad). Tambien la actual persona de Jesus es fruto del tiempo huma- 
no. No podemos reducirla a lo que sus coordenadas espaciales y 
temporales dicen de ella pero tampoco podemos comprenderla sin la 
insertion en el lugar y sin su dilatation en el tiempo. La metafisica 
clasica piensa las cosas desde el dpxfj y la estructura; la Biblia, en 
cambio, las piensa desde su future y desde la historia en la que Dios 
ofrece una alianza y una promesa 129 . En este marco de sentido hay 
que insertar y comprender la humanidad de Cristo. Humanidad con- 
creta significa historia, vida y vivencia, ser y existencia, destinoyli- 
bertad. El hombre es lo que el hace y lo que le acontece; su ser y su 
circunstancia. Su ser es constituido por la mision divina que Dios le 
ofrece, pero tambien por lo que las provocaciones extemas hacen 
con el y de el. Por eso conocemos la humanidad de Cristo solo en su 
historia y a partir del final en que desemboca. A la dimension histo- 
rica de la encamacion corresponden no la abstraction y la definition 
sino la narration biografica y la contemplation amorosa. Y eso son 
los evangelios: relato, accion, confesion, proposition. 

A la luz del pensamiento modemo, que ha comprendido la per- 
sona como accion (Blondel), como dialogo (personalismo), como 


129 Cf. E. Brunner, Das Ewige als Zukung and Gegenwart (Munchen 1965); 
J. MOLTMANN, Teologia de la esperanza (Salamanca 1969). 
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biografia (Zubiri), como existencia (Heidegger), como alteridad y 
sustitucion (Levinas), tendriamos ahora que comprender a Cristo en 
acto, acompanandolo en cada uno de sus instantes, viendolo existir. 
Ese es el presupuesto de un verdadero conocimiento, el que fueron 
teniendo los cristianos sencillos a lo largo de los siglos: han celebra- 
do en la liturgia los actos salvificos maximos de su vida (misterios), 
han seguido cada uno de sus trayectos (pasos) y se han adherido a las 
actitudes fimdamentales con las que realizo su mision (estados de 
alma). Vista desde la resurreccion, la historia de Jesus es la historia 
de Dios. Lo que esta en juego en Jesus no es solo la peripecia de un 
judio marginal sino la presencia del Absolute en el mundo, Dios 
mismo teniendo historia con nosotros y tiempo para nosotros. Aqui 
radica la fascination que la vida de Jesus ha ejercido sobre Hegel y 
el idealismo aleman. Elios dieron forma especulativa a lo que hasta 
entonces habia sido un ejercicio de fe, contemplation y amor por 
parte de los cristianos, que al besar la cruz adoraban al Etemo, clava- 
do al dolor, y al Absolute herido por la muerte. Despues de la resu- 
rreccion supieron que Dios mismo habia puesto rosas a la cruz y que 
ese arbol de muerte se habia convertido en arbol de vida 13 °. 


II. REALIZACION BIOGRAFICA DE LA PERSONA 

La vida personal de Cristo se ha realizado biograficamente y esa 
realizacion ha sido constitutiva de su ser como Hijo y como hombre. 
Cada uno de los «misterios» de su vida son momentos de una «en- 
camacion biografica», despliegues hacia fiiera de su ser, a la vez que 
su troquelacion por la realidad exterior. Esto tiene un caracter fun- 
dante de su persona en si misma y no solo caracter revelador de ella 
a los demas. La biografia es real para su misma persona antes que 
para los otros; lo contrario seria un docetismo biografico inacepta- 
ble. La realidad substantiva de cada uno de nosotros se va realizando 
a lo largo de los actos que componen la vida, en un proceso de pro- 
yeccion de la realidad para constituir el yo y de remision del yo a la 
realidad. De esta forma se da la ejecucion de nuestro ser substantivo, 
en un acto de afirmacion y posesion. «La vida es autoposesion y la 
biografia es justamente la construction del ser substantivo, del cual 
me estoy autoposeyendo» 131 . Este acto de autoposesion se realiza 
pasando de un me (algo que me adviene de fuera), a un mi expresivo 

130 Cf. O. GONZALEZ DE CARDED AL, Cuatro poetas desde la otra ladera. Pro- 
legomenos para una cristologia (Madrid 1996) 551-630 (Categorias: Relato, Figura, 
Accion). 

131 X. ZUBIRI, El problema teologal..., 299. 


del propio sujeto en una de sus dimensiones, hasta el yo, en que el 
entero sujeto esta afectado en su raiz. De esta forma el hombre pasa 
de su realidad originaria a su configuracion historica. Por esto Zubiri 
distingue entre personeidad y personalidad: 

«La personeidad de Cristo, desde el primer instante de su Concep- 
cion, ha sido consustancial a Dios (hipostaticamente consustancial), 
pero su personalidad no ha sido consustancial: ha tenido que ir ha- 
ciendose a lo largo de su vida (cf. Lc 2,52)» 132 . 

La configuracion biografica del ser de Cristo se realiza en tres 
niveles: 

1 . Religacion subsistente. «Porque el esta incurso en la proce- 
sion generante del Verbo, su realizacion biografica es justamente re- 
ligacion subsistente. Y precisamente por ser religacion subsistente es 
por lo que puede tener obediencia [...] Desde este punto de vista, la 
biografia de Cristo fue para el, para el mismo ante todo, el desplie- 
gue de su constitutiva y subsistente relacion» 133 . 

2. Revelation subsistente. La experiencia humana es siempre 
manifestativa por si misma, con independencia de una voluntad de 
revelation explicita. Manifestativa ante todo para Jesus, que por ella 
ha sabido lo que es la condition familiar, la ffatemidad, la soledad, 
el fracaso, la remision a los demas, el abandono de los amigos, la 
muerte. Tendriamos que llegar a la intimidad de Cristo para saber 
como fue su vida, ya que en ella «se conjugan de una manera unita- 
ria, como en su propia personalidad de Verbo encamado, lo que vie- 
ne de Dios y lo que viene de la reflexion humana realizada dentro de 
las luces que vienen de Dios» 134 . 

3. Sacr alidad subsistente. El es la humanidad del Santo en el 
mundo. El es un signo sagrado, que nos abre hacia otra realidad mas 
lejos de el, a la vez que nos la trae y nos la acerca. Esto es el Sacra- 
mento. «Cristo quiso no solamente ser Hijo de Dios, sino que quiso 
de una manera fonnal y positiva saber lo que era necesitar de Dios, 
saber lo que era pedirle ayuda. En definitiva, saber humanamente y 
sobre sus propios huesos, lo que es ser humanamente Hijo de Dios. 
Este fue el sentido de la biografia de Cristo». «Toda su biografia file 
la experiencia teologal de su propia filiation divina» 135 . 

132 Ibid., 303. 

133 Ibid., 306-307. 

134 Ibid., 311. 

135 Ibid., 312; 483. 
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III. EDADES, ACTITUDES Y MISTERIOS DE CRISTO 

Aqui se abre un campo inmenso que la cristologia sistematica ha 
relegado a la espiritualidad, y hoy deberia recuperar como condition 
de su fecundidad religiosa: el estudio de las edades de Jesus, de las 
actitudes de Jesus, de los misterios de su vida y muerte. Ser hombre 
es nacer, crecer, madurar, entrar en la vejez, morir. Se es hombre no 
en el vacio sino en lo relleno de fiunciones somaticas, ciclos biologi- 
cos, afirmacion del cuerpo y renuncias fundamentales del esplritu en 
relacion con el poder, el dinero y el sexo, relaciones afectivas y cre- 
cimientos personales I36 . Jesus file hombre y no rnujer; file celibe y 
no casado; murio joven y no anciano; supo del fracaso en el mundo y 
solo del triunfo ante Dios. De todas estas realidades tiene que levan- 
tar acta la cristologia e intentar entenderlas. Las edades de Jesus son, 
a la vez que edades del hombre, tiempos y edades de Dios siendo 
hombre. El Verbo se ha hecho nino, joven, adulto. Lo ha sido y lo si- 
gue siendo para siempre, ya que las realidades constituyentes no 
desaparecen ni se agotan sino que se entranan en la entrana de nues- 
tra libertad, que es lo tinico que nos llevamos con nosotros, como te- 
jido de nuestra identidad. En cada una de nuestras edades hay algo 
que queda en el tiempo fuera de nosotros y algo que pasa a nuestro 
ser 137 . El Verbo se ha hecho nino y para siempre permanece nino; 
luego algo hay en Dios que funda esa posibilidad, y algo hay en no- 
sotros ninos que se ordena a la etemidad y la reclama. fPor que pen- 
sar la vida humana solo desde la hipotetica madurez intelectual lo- 
grada en la mitad de la vida o desde la potencia biologica propia de 
la juventud? Toda la vida pertenece a la persona y Cristo ha querido 
compartir las etapas-edades de nuestra vida para redimirlas y plenifi- 
carlas 138 . No ha sido ingenuidad lo que los espirituales y filosofos 
han pensado sobre «el nino Jesus», sobre el «Dios nino», el Dios 
que juega como nino 139 , y sobre el hombre como etemo nino, sino 


136 «La existencia de Jesus en y para su mision es una existencia incondicionada 
en pobreza, castidad y obediencia, en el sentido de que las tres modalidades de exis- 
tencia garantizan la libertad para dedicarse solamente a la mision». H. U. VON 
Balthasar, TD 3, 172. 

137 Cf. R. GUARDINI, Las etapas de la vida (Madrid 1997). 

138 «Ha santificado todas las edades por la semejanza que tenemos con el. Pues 
de hecho ha venido a salvar a todos los hontbres por si mismo. Todos los hombres, 
digo, que por el renacen a Dios: recien nacidos, ninos, adolescentes, jovenes, hom- 
bres maduros. Esta es la razon por la cual ha pasado por todas las edades de la vida». 
S. IRENEO, Adv. Haer. II, 22,4 (SC 294 p.220). Cf. ibid. Ill, 16,4 (SC 211 p.305). 

139 «E1 homo ludens (el hombre que juega) no es ineligible si previamente y 
con todo respeto no hablamos del Deus ludens (Dios que juega)». H. Rahner, Der 
spielende Mensch (Einsiedeln 1960) 16. La Patristica ha explicitado este motivo del 
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penetration en lo mas profundo del ser personal, tanto de Dios como 
del hombre 14 °. 

La escuela francesa de espiritualidad ha hablado de la «adheren- 
cia» a los estados del Verbo encamado 141 . Con ello afirmaba que en 
cada acontecimiento de la vida de Jesus habia una «virtud» divina. 
De esta forma en cada acto de Jesus tenia lugar la realization de si, 
la manifestation de Dios a nosotros y la redencion de los hombres. 
Esos hechos son «misterios», y como tales no son pasado sino un 
etemo presente, «Hay que tratar las cosas y misterios de Jesus no 
como realidades agotadas y extinguidas, sino como vivas y presen- 
tes, e incluso etemas, de las que tenemos que recoger un fruto pre- 
sente y etemo» 142 . Sus estados y actitudes nos van revelando la in- 
tention y la persona de Jesus. No son solo sus virtudes, pensadas 
desde la Etica de Aristoteles, lo que se trata de esclarecer sino de 
percibir el latido de su persona divina hacia una expresion humana y 
el lanzamiento de su libertad humana hacia el Padre. Porque Cristo 
es la abreviatura conjunta del mundo y de Dios, en quien aparece el 
mundo nuevo 143 . Necesitamos un tratado de cristologia en que se 
analicen la oration, la obediencia, la penitencia, la soledad de Jesus 
en relacion con el Padre... a la vez que sus comportamientos en rela- 
cion con los hombres: amistad, fidelidad, compromiso, modestia, es- 
peranza, confianza... 144 . 

La liturgia a lo largo de los siglos y la escuela de Maria Laach de 
manera sistematica en nuestro siglo han partido de la distincion en la 
vida de Jesus entre hechos y misterios. Los hechos, que se agotan en 
su acontecer, son la materia cuantitativa, verificable por la observa- 

Dios que juega y se divierte gozosamente con los hombres partiendo de una cita de 
Platon (El hombre es un juguete de Dios) y de Prov 8,30-31, donde habia la Sabidu- 
ria («Con el estaba, mientras ordenaba el mundo, y me gozaba todos los dlas de mi 
vida, y jugaba en su presencia en todo tiempo, jugaba en el orbe de la tierra, y eran 
mis delicias estar con los bijos de los hombres»). 

140 Cf. H. U. VON BALTHASAR, De l 'integration. Aspects dune theologie de 
Vhistoire (Paris 1970) 257-291 (El Verbo nino, adolescente, adulto); I. NOYE, 
«Enfance de Jesus», en DSp IV/1, 652-682. 

141 J. J. OLIER, Introduction a la vie chretienne. Chap. III. 

142 P. DE BERULLE, Oeuvres. Ed. Migne, p.1653; 921. 

143 «Lo mismo que Dios ha hecho en el hombre una abreviatura del mundo y de 
si mismo, asi ha querido hacer en el hombre-Dios, de una manera mucho mas exce- 
lente, un compuesto divino del ser creado y del increado o, por mejor decir, un mun- 
do nuevo y mucho mas excelente: un mundo incomparable, el sosten, la salvation, el 
apoyo y el fin del mundo». P. DE Berulle, Discours sur I’etat et les grandeurs de 
Jesus, Discours XI, en Oeuvres Completes, VII (Paris 1996) 427. 

144 Cf. I. DE LA Potterie, La priere de Jesus. Le Messie, le Serx’iteur de Dieu, 
le Fils du Pere (Paris 1990); D. CRUMP, Jesus the Intercessor. Prayer and Christo- 
logy in Luke-Acts (Grand Rapids 1999). 
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cion de sus aspectos espacio-temporales (facticidad) e inteligible por 
la interpretacion (sentido). Los misterios en cambio son esos mismos 
hechos en cuanto que en ellos se da una manifestacion de Dios por 
Jesus o de Jesus mismo, en la medida en que son fuente de gracia 
para nosotros, manan de su libertad personal y refluyen sobre la per- 
sona configurandola y por ello perduran en la etemidad del hombre 
Jesus glorificado. La revelation de Dios y la salvacion del hombre 
no son conceptos abstraibles de la realidad historica de Jesus, sino 
que forman la intrahistoria de su destino. La liturgia no es solo narra- 
tion de hechos pasados, ni instruction moral partiendo de ellos para 
el presente, sino la actualizacion de aquellos hechos que realizaron 
el «misterio» o designio Salvador de Dios. Por eso los recordamos y 
actualizamos como misterios. 

Santo Tomas dedica la mitad de las cuestiones de su cristologia a 
la reflexion teologica sobre los mysteria vitae Christi (conception, 
nacimiento, circuncision, presentation en el templo, bautismo, tenta- 
ciones, transfiguration, ultima cena, pasion, muerte, resurreccion, 
envio del Esplritu). Los espirituales han redactado Vidas de Jesus, 
desde San Buenaventura a Ludolfo de Sajonia, para ayudar a los lec- 
tores a pasar del dato al misterio, de la superficie humana a la revela- 
cion divina, de la propia historia a la de Dios y luego volver de la 
suya a la nuestra. Por ello se abrian con una oration, seguia la con- 
templation y aplicacion a la propia vida y concluian con otra ora- 
cion. La liturgia actualiza la vida de Jesus, no en lo que es decurso 
temporal (ypovoq) sino en el contenido salvifico actuante en sus mo- 
mentos algidos (Koupof), en cuanto instantes elegidos por Dios como 
punto y lugar de su autodonacion. La liturgia es asi la presencializa- 
cion de la vida de Jesus por la fuerza del Espiritu, la actualizacion de 
nuestra salvacion. El cristianismo no es solo religion de naturaleza o 
de moral, sino sobre todo de historia y de misterio. La liturgia es el 
lugar real de encuentro con Cristo en cuanto Salvador y Viviente. En 
sus misterios, como fuentes de vida, los hombres le han encontrado 
siempre y le siguen encontrando vivo. La memoria de su pasion y re- 
surreccion ha sido el principio de la existencia cristiana a la vez que 
fue fermento critico y liberador frente al olvido o represion de la his- 
toria, y para su celebration nacieron los relatos biblicos. La Biblia es 
el relato de tales acontecimientos salvificos y solo se entiende a la 
luz de la liturgia, que los celebra como potencia santificadora en 
nuestro «hoy». Solo por la liturgia y transida por ella, deja la Biblia 
de ser la narration de una cultura objetivamente tan lejana y agotada 
como todas las demas culturas de su entomo 145 . 


145 Cf. J. LACROIX, Histoire et Mystere (Paris 1962); C. MARMION, Jesucristo 
en sus misterios (Barcelona 1948); H. J. SIEBEN-W. LOSER, «Mysteres de la vie du 
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IV. JESUS RESUCITADO, PROTOTIPO DEL FUTURO: 
ULTIMO AD An Y NUEVA HUMANIDAD 

La biografia de Jesus tuvo un inicio publico significativo (predi- 
cacion del Reino), un momento historico cumbre (la muerte por cru- 
cifixion) y una transmutacion escatologica (resurreccion), que sus 
discipulos comprendieron como acreditacion de su pasado por Dios, 
constitucion de un presente nuevo (Iglesia y Espiritu) e inicio de la 
humanidad future. Si la encarnacion es el acto por el cual el Sehor 
se hace siervo, la resurreccion es el acto por el cual el siervo es 
constituido Sehor. La vida de Jesus concluye con una consumacion 
innovadora para el y para la humanidad; cierra un pasado y abre un 
futuro. Varios nombres han designado ese estatuto y funciones nue- 
vas del Resucitado; Mesias, Kyrios, nuevo Adan, Imagen de Dios, 
Primogenito de la nueva creation. En dos lugares principalmente de- 
signa San Pablo a Jesus resucitado como nuevo Adan, ultimo Adan 
(Rom 5,12-21 y 1 Cor 15) 146 . En la Carta a los Romanos establece la 
comparacion entre Adan-Cristo, para mostrar que aquel, que arrastro 
la humanidad en el pecado, era tipo del que habia de venir. De mane- 
ra analoga Cristo la arrastra en una gracia mayor. Cristo es compren- 
dido por relacion a Adan: ambos condicionan el destino de todos los 
hombres; para la muerte uno, para la vida el otro. Por la obediencia 
de Jesus seran justificados muchos y donde abundo el pecado so- 
breabundara la gracia. «Para que como reino el pecado por la muer- 
te, asi tambien reine la gracia por la justicia para la vida etema por 
Jesucristo nuestro Senor» (Rom 5,21). En 1 Cor 15, Cristo aparece 
como un nuevo padre del genero humano. En el se ha decidido y an- 
ticipado el futuro de la humanidad, ya que es primicia de los que 
duermen y resucitaran para la vida. Cristo, tanto en su muerte como 
en su resurreccion, es el representante vicario de la humanidad. Su 
glorification subsiguiente a la muerte sera tambien la de todos los 
humanos. La resurreccion es el lote de los mortales: resurreccion de 
la came, del cuerpo fisico para ser espiritu vivificante. Cristo es el 
hombre celeste y ha sido constituido espiritu vivificador. «Tal como 
hemos llevado la imagen de lo terrestre [Adan], llevaremos tambien 
la imagen de lo celeste [Cristo]» (1 Cor 15,49). En las cartas deute- 


Christ», en DSp X, 1874-1886; A. GOZIER, «Mysterienlehre», en DSp X, 
1886-1889; A. GRILLMEIER, «Panoramica historica de los misterios de Jesus en ge- 
neral», en MS III/2, 21-39; O. GONZALEZ DE Cardedal, Cristologia y Liturgia 
(Barcelona 1985) 5-50; ID., «Hechos y Misterios», en Fundamentos de Cristologia 
(Madrid 2001). 

146 Cf. V. TAYLOR. The Names of Jesus (London 1962) 153-155; 
R. SCHNACKENBURG, «Cristo como ultimo Adan en Pablo», en MS III/l, 537-360; 
K. BARTH, «Der Konigliche Mensch», en KD IV/2. Parrafo 64, p.173-292. 
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ropaulinas se identifica a Cristo con el hombre nuevo, hacia cuyo co- 
nocimiento y conformacion con su imagen estan llamados los cris- 
tianos (Col 3,10). Cristo es imagen de Dios (2 Cor 4,4). Contemplar 
su imagen y por el Espiritu transformamos en ella, es la vocacion del 
cristiano: «Todos nosotros a cara descubierta contemplamos la gloria 
del Senor como en un espejo y nos transformamos en la misma ima- 
gen, de gloria en gloria, a medida que obra en nosotros el Espiritu 
del Senor» (2 Cor 3,18). Cristo es, por consiguiente, causa de la sal- 
vacion, la Primicia y el Prototipo, el Creador y Precursor de la nueva 
humanidad a la vez que Cabeza del cuerpo de la Iglesia (dp'/nydc 
amo<;, rtpodpopoq, dnapyr), TtpooxoxoKoq, Kepa^q) 147 . 

Cristo, Adan escatologico, en su nueva condition queda religado 
a la historia, es solidario de los hombres, sigue actuando de manera 
especial en la Iglesia y desde ella en el cosmos. Esa es lafuncion del 
Kyrios: presencia interiorizada al mundo como prineipio de vida 
nueva y de esperanza absoluta. Pern a la vez es una presencia inter- 
cesora ante Dios. Lo mismo que la revelacion — como toda pala- 
bra — no esta cerrada hasta que el destinatario la oiga y obedezca, asi 
tambien la redencion no esta consumada hasta que cada hombre 
haya sido arrancado al poder del pecado y trasladado por el Padre al 
Reino del Hijo de su amor. La Carta a los Hebreos ha desarrollado la 
idea de un sacerdocio celeste y etemo de Cristo, que intercede por 
nosotros ante el Padre, haciendo de su historia y libertad pasadas una 
offenda e intercesion perennes. «Cristo, por cuanto permanece para 
siempre, tiene un sacerdocio perfecto. De ahi que pueda salvar per- 
fectamente a los que por el se acercan a Dios, ya que perdura vivo 
para interceder en su favor» 148 . Por ello pennanece en agonica lucha 
hasta que todos nosotros participemos de su victoria. Glorificado, ya 
no muere mas, pero no esta plenamente glorificado mientras un 
miembro de su cuerpo aun peregrine, sometido todavia a la inseguri- 
dad de la historia. El Mesias esta por venir definitivamente. 


V. LA PERDURACION ETERNA DE LA HUMANIDAD DE CRISTO 

c'.Que sera de Cristo una vez consumada la redencion humana? 
Su humanidad, /.tiene entonces todavia sentido y cumple alguna fun- 
cion? Ya expusimos como frente a Marcelo de Ancira y Fotino 149 (y 
a los que mantienen hoy una comprension puramente fiincionalista 


147 Cf. Hch 3,15; 5,31; 1 Cor 15,20; Heb 6,20; Col 1,18. 

148 Heb 7,25; 8,3-4; 9,24; 1 Jn2,l. 

149 Cf. los textos en B. XlBERTA, Enchiridion de Verbo Incarnato (Matriti 1957) 
10-103. 
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de Cristo), la Iglesia incorporo al Credo la afirmacion de la perma- 
nencia etema de la humanidad de Jesus, con las expresiones tomadas 
de Isaias y Daniel, donde hablan de la perennidad del reinado del 
Mesias davidico y que San Lucas aplica a Jesus 150 . Por primera vez 
encontramos afirmada la permanencia etema de Cristo en los Credos 
del llamado Concilio de la Dedication en Antioquia (341), dirigidos 
contra Marcelo de Ancira. La formula es doble: 8iapivovxa Baoi- 
Aia icon 0eov eiq xobg odcovaq-Kai gevovxa eiq xouq aicovag). Los 
Credos posteriores de San Cirilo de Jerusalen (348) y el de Constan- 
tinopla-Calcedonia ya tienen la forma que ha perdurado hasta hoy: 
«La humanidad, asumida en la encamacion, glorificada en la resu- 
rrection y convertida en prineipio universal de salvation, perdura 
para siempre. Eso significa: “Y su Reino no tendra fin”» 1S1 . Esta 
afirmacion es esencial 

— para la comprension de Cristo: su humanidad no es mero ins- 
tmmento funcional usado por Dios para otra cosa y luego tirado; 

— para la comprension de Dios: Dios ya es para siempre encar- 
nado y solo existe referido a esa humanidad del Hijo, que queda inte- 
grada en la realization del misterio trinitario; 

— para la comprension del hombre: este queda afirmado absolu- 
tamente y etemizado en el Hijo de forma que queda superado el mie- 
do de que seamos temporal juguete de Dios, no nos tome absoluta- 
mente en serio y al final como humo en el viento nos perdamos; 

— para la comprension del ser: si las cosas, religadas al hombre 
como su centra, estan destinadas a consumarse en el amor, es que su 
origen es el amor, y, por tanto, la realidad es amorosa en su entrana, 
siendo ineligible y realizable solo desde la correspondiente actitud 
amorosa. 

La validez y permanencia eternas de Cristo, como Dios-hombre, 
son el signo de la validez y permanencia eternas del hombre, porque 
«para siempre, mientras Dios sea Dios, Dios sera ya hombre» 152 . 


VI. EL CRISTO GLORIOSO, LUGAR PERSONAL DE NUESTRO 
ENCUENTRO CON DIOS 

La humanidad de Cristo es asi el lugar personal, definitivo y eter- 
no del encuentro entre Dios y los hombres. Lugar de revelacion y de 
divinizacion. Desde el final aparece lo que era la logica de la historia 


150 Lc 1,32-33; cf. Is 9,6; Dan 7,14. 

151 Texto en J. N. D. KELLY, Primitivos Credos cristianos (Salamanca 1980) 
315-319; 402. DS 41; 150; 151 (condenacion de los seguidores de Marcelo y Fotino). 

152 P. DE BERULLE, Discours sur I’etat et les grandeurs de Jesus, IX (p.364). 
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salvifica. La autorrevelacion y autodonacion de Dios tienen lugar en 
la persona de Cristo y se traducen en sus acciones y palabras. Su des- 
tino y conciencia, su voluntad y libertad nos dicen quien es Dios, 
mostrandole ante nosotros: Dios es su Padre y nuestro Padre. Cristo 
es su Figura y su Palabra. Por eso puede decir: «Quien me ve a mi, 
ha visto al Padre» (Jn 14,9). La revelacion de Dios a la humanidad 
tiene lugar mediante la realizacion de Dios en humanidad. Cuando 
el Verbo crea una naturaleza humana y a la vez la asume y personali- 
za, surge en el mundo el medio ontologico y personal donde se da el 
encuentro definitive del hombre con Dios y de Dios con el hombre. 
En esta doble direccion hay que entender el bello titulo de E. Schille- 
beeckx: Cristo Sacramento del encuentro con Dios (San Sebastian 
1961). El hombre Jesus, Hijo consubstancial con el Padre, es ya «el 
lugar» defmitivo de conocimiento, vision y fruicion beatificantes de 
Dios. Etemamente encontramos a Dios en el hombre Jesus, a la vez 
que en el reconocemos nuestro ser humano afirmado y afincado defi- 
nitivamente en Dios. «En la etemidad solo se puede contemplar a 
Dios Padre a traves del Hijo y se le contempla in-mediatamente pre- 
cisamente de ese modo, pues la inmediatez de la vision de Dios no 
niega la etema mediacion de Cristo-hombre» 153 . 

CONCLUSION: LA HUMANIDAD DE DIOS Y LA DIVINIDAD 
DEL HOMBRE 

De la forma de existencia encamada del Hijo de Dios en el mun- 
do se derivan dos consecuencias, sobre la relacion del hombre con 
Dios y sobre la forma de comprender la divinidad del hombre Jesus. 

1. La medida de nuestra humanidad es ya la humanidad de 
Dios. No hay una antropologia previa a partir de la cual podamos «de- 
finir» a Cristo hombre, aun cuando desde la comun experiencia poda- 
mos reconocer en el una expresion autentica de lo humano. En este 
sentido la novedad de Cristo es tal que Barth puede afirmar: «Cristo- 
logia no es antropologia» 154 . Una vez que Dios se ha encamado y ha 
existido como hombre, el nos ha mostrado la ultima vocacion para la 
que fue creado el ser humano: para expresar a Dios y para que Dios se 
expresase en el. La cristologia es asi medida y meta de la antropolo- 
gia. Pero, a la inversa, con la misma razon puede decir Rahner: «La 

153 K. RAHNER, «Etema signification de la humanidad de Jesus para nuestra re- 
lacion con Dios», en ET II, 56. Cf. J. MOUROUX, Le Mystere du Temps (Paris 1962); 
J. L. RUIZ de LA Pena, La otra dimension. Escatologia cristiana (Santander 1976) 
243-245. 

154 K. BARTH, Mensch und Mitmensch. Die Grundform der Mitmenschlichkeit 
(Gottingen 1962) 3. 


cristologia es para toda la etemidad antropologia» 155 . Desde la histo- 
ria concreta de Jesus nos aparece la originaria y etema relacion entre 
Dios y el hombre: este podra pensarse a si mismo y decidir existir sin 
Dios, pero Dios no existio nunca sin pensar al hombre y ya existe para 
siempre hombre I56 . Cristo define que y como es la divinidad, que es y 
que esta llamada a ser la humanidad 157 . 

2 . La divinidad de Cristo puede ser reconocida en su humani- 
dad y pensada desde ella. Cristo hombre es el simbolo personal de 
Dios: signo que remite a el y realidad manifestativa de el. Su estruc- 
tura y existencia pueden mostrar su radicacion en Dios y damoslo a 
conocer, transparentandolo encamado. Ha habido diversas formas 
legitimas de explicitar la divinidad de Jesus y su humanidad, deriva- 
das de las convicciones prevalentes en cada ciclo cultural. Estas son 
las respuestas: 

— La humanidad de Jesus es divina porque esta constituida por 
la subsistencia propia del Verbo que la personaliza (cristologia meta- 
jisica de la teologla tradicional). 

— Cristo tiene una conciencia, relacion y adhesion absolutas a 
Dios. El saber de Dios en el es su ser (cristologia en clave de con- 
ciencia [Bewusstseinschristologie] de Schleiermacher). 

— Cristo es aquel en quien los hombres han reconocido expresa- 
das la palabra y figura del Absoluto, al que tienden y en el que s61o 
se sacian los dinamismos intelectivos, volitivos y memorativos ulti- 
mos del espiritu (cristologia trascendental [Cristo como Salvador 
absoluto] de Rahner). 

— Cristo es el hombre que ha realizado el ser ideal humano de 
moralidad, santidad e impecabilidad en una forma unica e inaccesi- 
ble a los demas mortales y solo posible a Dios mismo (cristologia de 
la impecabilidad de Cristo, en el protestantismo liberal). 

— Cristo ha suscitado tal esperanza, libertad, capacidad de tras- 
cendimiento de nuestros limites y fuerza para luchar contra los pode- 
res del mal, que solo es posible a quien es mas que hombre (cristolo- 
gia de la esperanza escatologica de Moltmann y de la praxis libera- 
dora, de la teologla de la liberacion). 

155 K. RAHNER, «Problemas actuales de la cristologIa», en ET I, 169-222. 

156 «Es verdad que existe un querer — ser — sin Dios por parte del hombre, pero 
a la luz de la doctrina de la reconciliation no existe un querer — ser — sin hombre por 
parte de Dios». K. BARTH, KD IV/1, 133. E. JtiNGEL, Gottes Sein ist im Werden (Tu- 
bingen 1967) 122, nota 158, comenta: «Por ello podremos y deberemos decir que, 
gracias a Dios, no existe un “ser-en-si-y-para-si de Dios” sin el hombre». 

157 «Lo que hay que entender por divinidad, lo aprendemos de Jesucristo. Es el 
quien define los conceptos y no los conceptos a el. Precisamente si partimos de que 
el es verdadero Dios, tendremos que atenemos estrictamente a el a la hora de pensar 
lo que entendemos por “verdadera divinidad”». K. BARTH, KD IV/1, 141. 
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Con todas estas formulas, tan diversas entre si (en un salto al 11- 
mite de la accion al ser, desde la historia al Absoluto, desde el reco- 
nocimiento de los hechos a la adhesion en fe al Misterio), se tiende 
asintoticamente al reconocimiento de algo descubierto por el hombre 
en Jesus y absolutamente significativo para todo hombre que se le 
acerca, asemeja, hace equivalente y nos lleva a invocarle: «Senor 
mio y Dios mio» (Jn 20,28). Esas afirmaciones se reclaman unas a 
otras en la medida en que ser, conciencia, moralidad, historia y esca- 
tologia se implican. 
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Introducci6n 

LA PERSONA DE CRISTO (CRISTOLOGIA) 

Y SU OBRA (SOTERIOLOGIA) 

Las cuestiones fundamentales de la cristologia son tres: la 
historia, la persona y la obra de Cristo. A la pregunta «^,Quien 
es Cristo?» se responde exponiendo su forma de vivir y de mo- 
rir, la identidad de su persona y la funcion que cumplio enton- 
ces, junto con la significacion que tanto su existencia como su 
mensaje y persona han seguido teniendo hasta hoy para la hu- 
manidad. Sabemos quien es una persona conociendo lo que ha 
«dado de sl» y la repercusion que ha tenido sobre la historia 
posterior (Wirkungsgeschichte) . Hay hombres cuya influencia se 
extiende solo al entomo inmediato de su presencia fisica; otros, en 
cambio, extienden su influjo mucho mas alia de su medio de ori- 
gen, de su patria y de su tiempo; otros, finalmente, determinan 
toda la historia humana, porque la sanan o la transforman confi- 
riendole nuevas posibilidades. Esta aportacion transformadora, 
puede ser de muy diversa indole: interpretativa, sanativa, creativa, 
salvifica. ^Cual ha sido la aportacion especifica de Cristo? No es 
del orden politico ni cientifico sino del teologico con la consi- 
guiente transformacion moral, social y cultural (revelacion, reden- 
cion, santificacion) . La conciencia cristiana la ha expresado desde 
el comienzo con dos palabras: Cristo es el Salvador de la vida hu- 
mana porque es el Mediador entre Dios y los hombres. 

En Cristo, persona y obra, ser y funcion, Christus in se et 
Christus pro nobis, cristologia y soteriologia, son diferenciables 
pero no separables. Estos dos polos, teniendo su propio peso cada 
uno, constituyen las dos laderas del iinico Jesucristo. Su persona, 
en cuanto Hijo etemo de Dios y hombre nacido de Maria, es el 
fundamento metafisico de su capacidad salvadora. Su action es el 
signo eficaz que nos pennite a nosotros reconocerle como recons- 
tructor de la vida humana y acogerle como Hijo de Dios encama- 
do. Ninguno de los dos polos (persona-funcion) existe sin el otro. 
No hay un Hijo etemo de Dios que no sea Redentor de los hom- 
bres en el tiempo; no hay un Jesus (sujeto individual) que no sea 
Cristo (portador de la salvacion prometida y esperada en el AT); 
no hay una salvacion defmitiva de la vida humana que no venga de 
Dios y que no se identifique en ultima instancia con Dios mismo. 
La correlation entre cristologia y soteriologia nos pemiite llegar a 
conocer la una desde la otra, pero no a deducir mecanicamente la 
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una de la otra L Hay un «exceso» de realidad y de sentido en la 
persona de Cristo sobre lo que el significa como Salvador para 
nosotros, porque existe antes de serlo y su ser no se agota en 
serlo. Por eso no se puede afirmar que Cristo es Dios porque es 
nuestro Salvador; ni entender su obra en sentido puramente 
funcional como producto, idea, remedio o promesa al margen de 
su persona 1 2 . El es nuestra Salvacion en la medida en que en el 
encuentro con el participamos en su relacion con Dios. De esta 
forma el hombre participa de la vida y del future de Dios. 


I. LA SALVACION Y LOS MEDIADORES DE LA SALVACION 

1. La palabra y el concepto de salvacion 

La salvacion es la cuestion humana primordial. Esta palabra, 
como todas las que afectan al ser y sentido liltimos de la vida huma- 
na, no es definible. Ella dice integridad, plenitud, future, afirmacion 
en la propia existencia, dignidad, presente sano, future reconciliador. 
En castellano solo tenemos terminos negativos para designarla; care- 
cemos de terminos positivos como es el aleman Heil que designa to- 
talidad, entereza, perfeccion; mientras que Erldsung designa la reali- 
dad negativa de la que somos liberados: redencion, rescate, salva- 
cion de un peligro. Los franceses distinguen salut y redemption. 
Zomipux en griego significa a la vez: salud fisica, bienestar social, 
sanidad psicologica y salvacion religiosa 3 . La experiencia humana 
fundamental nos lleva a distinguir en el hombre tres inclinaciones 
primordiales: 

— A superar las negatividades que padecemos. 


1 «La divinidad de Jesucristo es siempre el presupuesto de su significacion sal- 
vlfica para nosotros y, al reves, la significacion salvifica de la divinidad de Jesus fun- 
damenta el interes que nosotros tenemos al plantear la pregunta acerca de la divini- 
dad». W. PANNENBERG, «Jesus como Dios y Salvador)), en Fundamentos de cristo- 
logia (Salamanca 1974) 49-50. 

2 Desde Schleiermacher a Tillich y Bultmann se ha otorgado primacia a la pre- 
gunta por la «funcion» frente a la pregunta por el ser y la persona, invirtiendo la logi- 
ca de la tradicion anterior, que ponia en primer piano la cuestion ontologica de la 
persona. Cf. R. BULTMANN, «Das christologische Bekenntnis des okumenischen Ra- 
tes», en Glauben und Verstehen (Tubingen 1952) 246-261. 

3 Cf. H. BOrkle-K. KlENZICER-J. Gnilka-M. Knapp, «Heil», en LTK 3 4 

1258-1264; H. WlSSMAN-J. Gnilka-H. Wagner-G. Bitter, «Erlosung», en LTK 3 

3, 799-814; W. FOERSTER-G. Fohrer, «awrripi'a», en TWNT VII, 966-1024; K. H. 
SCHELKLE, en DENT II, 1655-1664; R. SPAEMANN, en HWPh III, 691-707. 
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— A realizar las aspiraciones profundas de perfeccion, plenitud 
y felicidad que sentimos. 

— A saciar el anhelo de lo absolutamente sano y santo, que no 
es la prolongation de lo que nosotros somos sino de algo totalmente 
Otro, en el encuentro con el cual somos transformados. «Sed de 
Dios» lo llama la Biblia; «presencia de Dios» los misticos; «anhelo 
de lo totalmente Otro» los ftlosofos (Horkheimer) 4 . 

Cuando logramos eso tan simple pero tan radical, decimos que 
hemos alcanzado la salvacion. Eso supone «otro mundo», una trans- 
formation de nuestra realidad actual, el transito a otra forma de vida. 
El hombre sabe que todo eso no lo puede alcanzar por si mismo, que 
no se puede consumar por su esfuerzo. Autosalvacion es una contra- 
diction. Y la paradoja de la existencia es que no logramos hacer 
nunca bastante (satisfaccion) para completar, sanar y consumar 
nuestro ser, y que solo extendidos por otro, extension y purification 
que son dolor y muerte, llegamos a ser lo que en raiz o simiente so- 
mos (satispasion) . Salvacion ahora solo podemos tener en fragmen- 
to, inicio, y por tanto en esperanza; en forma de promesa dada por 
quien puede superar nuestras negatividades, hacemos posible alcan- 
zar nuestras aspiraciones profundas y abrimos a una final transfor- 
mation. Asi deftnida, la salvacion evidentemente solo es posible 
desde Dios y con Dios. Salvacion es asi Dios mismo dado al hombre. 
«jOh Dios, tu eres mi Dios, mi Bien!». «Dios de mi salvacion», repi- 
ten los salmos 5 . 


2. Salvacion metafisica, historica, escatologica 

La salvacion es de triple orden. 

a) El hombre necesita ser afirmado y honrado en si mismo. Su 
existencia tiene que ser reconocida como valiosa, y por ello no pue- 
de ser negada o degradada, execrada o aniquilada, sino que reclama 
ser mantenida y lograda en su esencial valor ontologico y dignidad 
personal (salvacion metafisica). Salvacion metafisica quiere decir 
salvacion en el ser, como despliegue hacia su pleniftcacion y trans- 
cendimiento a la consumacion anhelada. Es, por tanto, todo lo con- 
trario de lo que ciertos platonismos, dualismos, gnosticismos y ma- 


4 Sal 63,2; 143,6. Cf. M. HORKHEIMER, «La anoranza de lo totalmente otro», en 
H. MARCUSE-K. POPPER-M. HORKHEIMER, A la busqueda del sentido (Salamanca 
1976) 65-124. 

5 Sal 16,1-2; 63,2; 27,1; 35,3; 38,23. «Salus nulla est nisi in societate Dei [...] 
Societas cum Deo habenda est, alia spes vitae aetemae nulla est». S. AGUSTIN, In 
I Ioh. 1,5 (SC 75 p.122). 
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niqueismos reclaman: la negacion de la materia, del cuerpo o del 
mundo. La soteriologla cristiana tiene como columnas sustentadoras 
la creacion y la encamacion: ambas enuncian la comunicacion que 
Dios hace de si suscitando por companero al hombre y uniendose 
con el en alianza etema. Un lenguaje que hable de redencion «del» 
mundo, «del» cuerpo, «del» tiempo, como su negacion actual o su 
destruccion final no es cristiano. El cristianismo no es negacion de la 
creacion como si ella fiiera fruto de un eon o dios malo, sino su afir- 
macion fundamental y su sanacion cuando ha sido afectada por el 
pecado con su transcendimiento final hacia la plenitud de Dios. Pasa 
la figura de este mundo (1 Cor 7,31) y este cuerpo material sera un 
soma pneumatikon (1 Cor 15,44); ahora bien, esa transfiguracion no 
es su negacion sino la incorporation a la gloria de Dios, que se anti- 
cipa como anhelo y destello. La transfiguracion de Cristo es el signo 
de esta transfiguracion universal, cuya expresion ultima es la resu- 
rrection de la came y la participation de todas las creaturas en la 
gloria de los hijos de Dios (Rom 8,20-21). 

b) El hombre necesita superar aquellos elementos negativos 
con los que se encuentra o que el ha provocado, que le afectan a el 
como individuo o a la humanidad y al cosmos (el mal, el sufrimien- 
to, la culpa, el pecado, la muerte, la soledad, la miseria, el sinsenti- 
do...). Necesita por tanto una liberation de todo aquello que le ha so- 
brevenido o que el ha cometido en el orden de la agresion flsica, de 
la culpa moral, del pecado religioso (salvacion histdrica). 

c) El hombre necesita vivir con unfuturo abierto, no amenaza- 
dor, en el que su ser presente y su biografia, su libertad y toda la 
compania que ha constituido viviendo sean afirmados y reconocidos. 
Su ser no puede estar a merced del azar o violencia sino que reclama 
ser acogido por un Poder sanador y santificador, quedando a cobijo 
de toda amenaza. Y lo necesita para su espiritu y cuerpo, alma y car- 
ne 6 . El hombre es mayor que el mismo por el deseo que lo inhabita; 
anhela un Absoluto de gracia y de amor, que lo afirmen gratuita y 
absolutamente (salvacion escatologica) . 

Todo esto que le es necesario, sin embargo le es imposible alcan- 
zarlo por si mismo; y en la medida en que alcance parte de ello, le es 
imposible asegurar su permanencia 7 . 

6 «E1 amor redentor de Dios no se dirige tan solo al “alma” sino a toda la reali- 
dad humana. Ahora bien, el hombre redimido, nuevo, reposa sobre la humanidad di- 
vina de Jesus. Esta iniciada en la Anunciacion, queda consumada en la Ascension. 
Cristo solo es el Hombre-Dios perfecto despues de haber penetrado por la resurrec- 
cion en la vida intima de Dios». R. Guardini, El Seiior, II (Madrid 3 1958) 226. 

7 Cf. O. GONZALEZ DE Cardedal, La entraiia, 1-4; B. WELTE, Heils- 
verstdndnis (Freiburg 1966); K. HEMMERLE, «Der Begriff des Heils», en Aus- 
gewdhlte Schriften, I (Freiburg 1996) 322-348. 


3. Precomprension antropologica de la salvacion 

Hay preguntas decisivas para el hombre que solo pueden recibir 
respuesta de un Ser sagrado, personal y absoluto, es decir de Dios. 
Son estas: 

— (Que hay de la vida en cuanto realidad? (Por que hay cosas en 
lugar de nada? (Que sentido tiene todo y, en medio de todo, cada ser, 
cada sujeto, cada brizna de hierba o cada lagrima de hombre? 

— (Que lugar ocupan los otros en mi vida y cual es mi responsa- 
bilidad para con ellos, ya que solo soy desde ellos y ellos solo llegan 
a si contando conmigo, mi action y respuesta? (Como soy yo para el 
mundo y el mundo para mi, constituyendo el «nosotros»? 

— (Por que existo yo y quien funda mi ser, que, por frnito, es 
contingente y, por pecador, no esta sano? 

— (Tengo alguna mision de alguien en el mundo? (De quien re- 
cibo responsabilidad, ante quien debo respuesta y a quien puedo 
ofrecer la gesta de mi vida en este mundo? 

— (Cual es el future de este ser mio, que anhela vivir, ser trans- 
formado a una vida nueva, mientras se siente amenazado de muerte 
y es incapaz de superaria? 

Dicho de manera simple: (Por que hay ser? (Quien soy y por que 
existo? (Tengo alguna mision y con ella dignidad en este mundo? 
(Que va a ser de mi y de los seres que he amado? La experiencia 
o pregunta por el sentido, la verdad, el fin, la culpa, el dolor, el peca- 
do, la muerte, la pasion de absoluto y la incapacidad para lograrlo, la 
ordenacion al projimo y la incapacidad para logramos en el y para 
que el se logre en nosotros por nosotros solos, el desbordamiento ab- 
soluto del hombre por sus necesidades desproporcionadas a sus ca- 
pacidades (fines infmitos-medios finitos; anhelo de etemidad-aferra- 
miento al tiempo), la belleza, verdad y bondad de cuya consecution 
no puede desistir, y que por si solo no puede conquistar, su necesidad 
de inocencia y su incesante culpa: estas y otras muchas son las 
cuestiones existenciales a las que el hombre no puede renunciar si 
quiere mantenerse enhiesto en su verdad y su dignidad de hombre. 
Ser hombre es tenerlas, retenerlas, intentar clarificarlas y solucionar- 
las. Este es el trasfondo de experiencia humana universal, la pre- 
comprension antropologica, que hace legitimas las propuestas y 
pensables las respuestas de la soteriologia cristiana. Cristo no hablo 
ni el evangelio habla hoy a un hombre sordo para las cuestiones tras- 
cendentales. Todo hombre, por ser imagen de Dios, es indestructible 
por ningun pecado, es oyente posible de la palabra y es esperante 
anonimo de la salvacion. Todo hombre necesita ser amado absolu- 
tamente y sentir ya los signos de un amor incondicional y perdura- 
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Me H I 'or cso cn el fondo sabe que solo en el acceso a Dios y en el 
ucoumncnlo por Dios encuentra salvacion. 

I iso es lo que afirma el cristianismo al reconocer a Cristo como 
Salvador del mundo, en la medida en que el hace presente la palabra, 
el amor y el perdon de Dios a los hombres. Esto significa que Dios 
como Absolute se ha mediado a si mismo como gracia en la historia, 
asumiendo una humanidad en la que se ha dicho y dado. En esa hu- 
manidad concreta de Jesus los humanos hemos oido, acogido y res- 
pondido a la oferta de Dios. El, en cuanto Hijo de Dios humanado, es 
en unidad de persona el acto del don divino y el acto de la aceptacion 
humana. La fe del NT, y desde ella el cristianismo, son la «religion 
del Mediador» 8 9 de la salvacion. 


4. Cristo Salvador 

Los dos titulos: Salvador y Mediador, junto con otros como sumo 
sacerdote, cordero, expiacion, paraclito... designan la funcion sote- 
riologica de Cristo. Este realizo obras que sanaron, perdonaron, es- 
peranzaron, enriquecieron, iluminaron y resucitaron a los hombres, 
pero el no se aplico el titulo de Salvador. 

a) En los Sinopticos lo encontramos dos veces en el mismo 
portico de su vida, como queriendo indicar de antemano al lector 
cual es la mision de ese sujeto cuyo nacimiento se describe. Los an- 
geles dicen a los pastores: «Os ha nacido hoy un Salvador, que es el 
Cristo Senor, en la ciudad de David» (Lc 2,1 1). La idea esta dada en 
la interpretation del nombre puesto al nino: «Dara a luz un hijo a 

8 La pregunta por la salvacion no nace solo en situaciones negativas, en fraca- 
sos, o por un talante pesimista ante la realidad, sino que aparece justamente en sus 
momentos cumbres. El ser humano pregunta por su origen y fundamentacion, por su 
futuro y plenitud posible o imposible. «E1 cristianismo se dirige primariamente al ser 
entero del hombre y no a su calda en pecado y menos aun a las fallas de la vida. El 
cristianismo no es la argamasa que remienda las fisuras de la vida [...] dira al hombre 
actual que su vida es lo que es precisamente porque el ser del hombre es deiforme; y 
lo es no en sus fracasos sino primaria y principalmente en sus propios logros. El pun- 
to de coincidencia entre el hombre actual y el cristianismo no es la indigencia de la 
vida sino su plenitud». X. ZUBIR1, El problema teologal del hombre: cristianismo 
(Madrid 1997) 18-19. Cf. J. SPLETT, «Erlosung wovon? Aus der Sicht philosoph- 
ischer Anthropologies en MThZ 43 (1992) 316; A. T. Peperzak, Der heutige 
Mensch und die Heilsfrage (Freiburg 1972). 

9 «La figura religiosa del Mediador recibio su acunacion mas perfecta en el Hijo 
de Dios hecho hombre, hasta el punto de convertir la fe del pueblo de Dios del NT 
simplemente en la religion del Mediador». O. SEMMELROTH, «Mediador, media- 
cion», en SM 4, 546. 
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quien pondras por nombre Jesus, porque salvara a su pueblo de sus 
pecados» (Mt 1,21). 

b) En San Juan los samaritanos dicen de Jesus: «Este es verda- 
deramente el Salvador del mundo» (4,42). 

c) Solo dos veces lo encontramos en las cartas paulinas. 
Una con sentido escatologico en Flp 3,20: «Esperamos un Salva- 
dor, al Senor Jesucristo»; y otra referido a la Iglesia: «Cristo es 
cabeza de la Iglesia y Salvador de su cuerpo» (Ef 5,23). Y en los 
Hechos: «Dios ha ensalzado a Jesus a su derecha por guia y Salva- 
dor para dar a Israel la conversion y el perdon de los pecados» 
(5,31). «Del linaje de David, segun su promesa, Dios suscito para 
Israel un Salvador, Jesus» (13,23). Esto revela que en la Iglesia 
primitiva de los anos 30-60 el titulo es raro, pese a que en los 
LXX es utilizado para designar a Dios. Lc 1,47 y Jds 25 lo utili- 
zan referido a Dios. 

d) Como contraste aparece con frecuencia en las cartas Pas- 
torales y Catolicas, que lo usan siete veces aplicado a Dios (1 Tim 
1,1; 2,3; 4; 10; 2 Tim 1,3; 2,10; 3,4; Jds 25) y diez a Jesus (2 Tim 
1,10; Tito 1,4; 2,13; 3,6; 2 Pe 1,1; 1,11; 2,20; 3,2.18; 1 Jn 4,14). 
Estos escritos nacen en el contexto de las religiones helenisticas, 
donde la palabra so ter es aplicada tanto a las divinidades de los cul- 
tos de los misterios y curadoras (por ejemplo Asclepio) como al 
Cesar en los actos de divinizacion de los emperadores. Con ciertas 
variantes la palabra es aplicada a Julio Cesar, Augusto, Claudio, 
Vespasiano, Tito, Trajano, Adriano. Esto tiene lugar en las zonas 
helenizadas del Imperio, es decir en el Este. La expresion de Jn 
4,42 y 1 Jn 4,14 la encontramos con mucha frecuencia en inscrip- 
ciones dedicadas a Adriano. Esto no significa que la aplicacion de 
este titulo a Jesus derive del entomo religioso helenistico. El hecho 
de que los evangelios y las cartas paulinas ya apliquen el termino 
«salvador-salvacion» a Jesus, y sobre todo que el AT lo use para 
describir la action redentora de Yahve en el futuro respecto de su 
pueblo, explica tambien que a partir de un momenta se viera reali- 
zado en Jesus todo lo que se esperaba de la accion mesianica de 
Yahve. 

Su sentido primero fue escatologico (accion de Jesus en un futu- 
ro) pero luego signified la accion redentora que Cristo habia realiza- 
do ya, sobre todo con su muerte. En las cartas de Ignacio, Policarpo 
y los gnosticos cristianos, el titulo Soter se hizo popular y perdura 
como uno de los mas importantes en la vida cristiana. El uso cristia- 
no trasciende lo que implicafcan las acepciones helenisticas (benefi- 
cencia, paz, proteccion y defensa recibidas del emperador) y el signi- 
ficado del AT (la liberacion escatologica del pueblo de Dios respecto 
de sus enemigos, que iria unida al fin del mundo y a la resurreccion 
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de los muertos) 10 La soteria es un hecho acontecido en Cristo que 
implica la liberacion de los poderes del mal, el perdon del pecado, la 
redencion de la pena y la renovacion por el Espiritu Santo Su conte- 
mdo positivo es la reconciliacion con Dios, la participacion en la fi- 
lialidad de Jesus, la gracia, el perdon, la reconciliacion realizada por 
Dios Jesus como Salvador suma con un nuevo sentido lo que lmpli- 
caban el termino gnego eiiepyerns (benefactor) 11 y el hebreo ma- 
shiah (redentor, liberador) 


5 Mediacion y mediadores 

La idea de mediacion es un elemento esencial de toda experien- 
cia religiosa verdadera Dios es santo e inaccesible, quien se acerca a 
el queda anonadado y se descubre pecador El profeta solo tras la pu- 
rificacion de los labios por un angel puede olr su voz y ver su gloria 
(Is 6,5-7) No hay inmediatez entre lo fimto y lo Infimto, entre el pe- 
cador y el Santo El reconocimiento y encuentro con Dios implican 
un sobresalto y una ruptura Kierkegaard afirmaba que la relacion m- 
mediata con Dios es pagamsmo y que solo cuando ha tenido lugar 
una ruptura de esa inmediatez, percatandonos de su alteridad y santi- 
dad divinas, podemos hablar de una verdadera relacion con Dios 12 
La Bibha es esencialmente el relato de las medidas y mediaciones 
que Dios ha tornado para revelarse, eligiendo a un pueblo y consti- 
tuyendolo en signo suyo para todas las naciones 

El termino pecnrnq (= mediador) sigmfica onginanamente el que 
esta en medio o va entre dos personas, el que tiene mfluencia para 
lograr beneficios o capacidad para reconciliar a dos enfrentados, el 
arbitro de un litigio, el mtermediario en transacciones comerciales, 
el pacificador, el que firma un tratado de paz entre dos partes enemi- 
gas, el testigo en el sentido juridico del termino, el garante de una 
alianza 13 Filon es el primero que otorga una acepcion religiosa al 

10 Cf N BROX, «Sotena und Salus Heilsvorstellungen in der alten Kirche», en 
EvTh 33 (1973) 253-279, G SAUTER, «Heilsvorstellungen und Heilserwartungenw, 
en ibid , 227-243 

11 Lc 22,25 (termino aplicado en el rnundo gnego a los dioses, heroes y reyes) 
Cf E PAX, Epiphaneia Em religwnsgeschichtlicher Beitrag zur bibhschen Theolo- 
gie (Munchen 1955), L CERFAUX-J T0NDR1AU, Le culte des souverains dans la ci- 
vilisation greco-romame (Toumai 1956) 

12 Cf S KIERKEGAARD, Migajas filosoficas o un poco de filosofla (Madrid 
1997) 

13 Cf C SPICQ, «u£oiTn<?>, en LTNT 987 990, D SANGER, en DENT II, 
232-236, V TAYLOR, The Names of Jesus 110-113, J RATZINGER, «Mittler», en 
LTK 2 7 499-502, K BACKHAUS-K H Menke, «Mittler», en LTK 3 7, 342 346 


termino aplicado a los angeles y a Moises, quien presento oraciones 
y suplicas pidiendo perdon por los pecados del pueblo El micio de 
la idea se halla en la mtercesion de Abrahan por Sodoma (Gen 
18,16-33) y de Moises por el pueblo, despues de que este elevara el 
becerro de oro (Ex 32,1-35) Es clasico el texto de Job «Si hubiera 
un arbitro que juzgara e hiciera justicia entre los dos» (LXX 9,33) 
El AT nos presenta mediadores de la palabra, de la bendicion, de la 
accion y de la salvacion de Dios 14 Mediadores que fungen en los 
momentos en que se mstituye la alianza entre Dios y su pueblo, que 
la mantienen viva (servicio levitico) o que la rehacen cuando ha sido 
rota (el Siervo de Yahve) Los patnarcas, guias cansmaticos, reyes, 
profetas, sacerdotes, angeles son mediadores de la miciativa salvlfi- 
ca de Yahve El AT ha afirmado la existencia de tales mediadores en 
la creacion, en la histona, en la revelacion y en la accion escatologi- 
ca de Yahve Para ello no solo ha pensado en figuras histoncamente 
venficables como Moises o en los angeles, sino en hipostasis, cuya 
relacion con Dios no es facil precisar ( 6 identidad con el 9 , 6 personah- 
zacion de el 9 , ^persona al lado de el 9 ) el Espiritu, la Palabra, la 
Sabidurla Al final del AT se afinna una mediacion ascendente nue- 
va la mtercesion de los martires que imploran la clemencia de Dios 
(= expiar) para los pecados de su pueblo 15 Despues de exponer 
como los guias cansmaticos y los reyes son los mediadores de la ac- 
cion de Dios y los profetas los mediadores de su Palabra, Wester- 
mann descubre las dos figuras constituyentes de Israel la fundadora 
(Moises) y la consumadora (el Siervo) Ambos, siendo mediadores 
de la accion y de la pasion de Dios por su pueblo, anticipan la figu- 
ra de Jesus 

«Ambos son mediadores, mcomparables con mngun otro En am- 
bos la funcion mediadora abarca mas que la palabra Moises es el 
guia a la vez que mediador de la accion de Dios, en el Siervo de Yah- 
ve se da el sufnmiento en lugar de la accion Ambos son mediadores 
sin poder y deben soportar su misteno En el Siervo esto ocurre de 
otra forma su sufnmiento es en lugar y al servicio por los pecados 
del pueblo y no acaba con la muerte, su obra se extiende mas alia de 

14 Cf J SCHARBERT, Heilsmittler im alten Testament und un Orient (Freiburg 
1964), N Fuglister organiza los «fundamentos de la cristologia veterotestamentariaw 
en tomo a los mediadores salvificos (regio, sacerdotal, profetico y celeste) en MS 
III/I, 123-244 

15 2 Mac 7,37 Los LXX utilizan aqui el termino iteax;, de la misma rai/ que 
AaoKeoSai (Lc 18,13, Heb 2,17), i3.aago<; (1 Jn 2,2, 4,10) reconciliacion, expiaudn 
por el pecado «Para un judio la muerte expiatona de un martir no es precisanuntc un 
tema desconocido, aparece ya en el segundo libro de los Macabeos» D Fl ussi i< / / 
cristiamsmo una religion judia (Barcelona 1995) 60 
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Israel, Dios le ha constituido luz de los pueblos (Is 49,6) [ ] En la fi- 
gure mediadora del Siervo llega a su fin la mediacion activa, y en su 
lugar el sufrimiento por los otros recibe un sentido positivo Al mis- 
mo tiempo la tarea del mediador se extiende a todos los pueblos mas 
alia de Israel En estos dos rasgos que el sufrimiento recibe ahora la 
posibilidad positiva de la sustitucion y que el mediador entre Dios e 
Israel se convierte ahora en luz de los pueblos, la figure mediadora 
del Siervo trasciende al AT Y no se puede desconocer la coinciden- 
ce de los rasgos fundamentales del Siervo con el relato de los evan- 
gelios sobre el valor sustitutivo de la pasion, muerte y resurreccion 
de Jesus» 16 


6. El Mediador de la alianza nueva y eterna (Dios reconcilia 
y salva al hombre) 

El titulo de mediador aplicado a Jesus en el NT tiene poco relie- 
ve Lo encontramos solo cuatro veces Una designandole mediador 
de la salvacion universal del limco Dios, en orden a la redencion de 
los pecados «Uno es Dios, uno tambien el Mediador entre Dios y 
los hombres, el hombre Cristo Jesus, que se entrego a si mismo para 
redencion de todos» (1 Tim 2,5-6) Otro contexto en el que aparece 
es la teologla de la alianza, del sacerdocio y sacrificio de Cristo en 
Heb 8,6, 9,15, 12,24 «El es el Mediador de una alianza mas exce- 
lente» «Mediador de una alianza nueva» 17 En la Patrlstica el titulo 
sera obviado, ya que situaba a Cristo en la cercanla de las especula- 
clones neoplatomcas sobre el demiurgo como hipostasis intermedia 
entre Dios y el cosmos Su uso por Amo levanto la sospecha de sub- 
ordtnaciomsmo e hizo que los Padres lo evitaran Sigue una histona 
compleja en la que practicamente son sinonimas mediacion y re- 
conciliacion, tal como las usa San Ireneo umendo la idea de recapi- 
tulacion, en cuanto reconstruccion de la comunion con Dios, y repa- 
racion por Jesucristo del hombre roto por el pecado del primer 
Adan 18 Cristo reune y reencabeza a la creacion, deshecha por el pe- 
cado, mediandola hacia el Padre Reconcdiacion, reparacion y reca- 
pitulacion centran la nueva orientacion Esta ya no ve a Dios como 

16 C WESTERMANN, Theologie des AT in Grundzugen (Gottingen 1985) 71 

17 Segun Hebreos la salvacion ha llegado a ser real en la nueva y «mas excelente 
alianza» (7,22, 8,6), en el acontecinuento de Cristo, y consiste en el acceso a Dios, 
en la comunion con Dios, en la participacion en el mundo celestial, en la participa- 
cion en Cristo y en la filiacion divma (2,10s, 3,6 14, 6,4s, 7,19, 9,8 1 Is 14, 12,10) 

H HEGERMANN, «5ia0r|Ke», en DENT I, 909-910 

18 Cf S IRENEO, Adv Haer V, 14,1-13, 16,3, 17,1 Cf B SESBOUE, Toutreca- 
pitule dans le Christ Christologie et sotenologie d Irenee (Paris 2000) 
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sujeto pnmero de la accion salvlfica stno a la hbertad, humamdad y 
responsabiltdad de Cristo hombre El Mediador a partir de este ms- 
tante es el hombre Jesfis su mediacion es vista en ffincion sobre todo 
del pecado y es situada en la muerte en cruz 

San Cipnano, San Agustln 19 , San Anselmo mician, y despues 
San Buenaventura y Santo Tomas la consagran 20 , esta comprension 
ascendente de la mediacion de Cristo, centrada sobre todo en la repa- 
racion de los efectos del pecado No es Dios quien reconcilia al mun- 
do y al hombre consigo sino el hombre Jesfis quien los reconcilia con 
Dios, e lmitando su ejemplo ellos mtentaran reconciliarse con Dios, 
aplacandolo y tomandolo benevolo La progresiva degradacion de la 
idea llegara hasta el extremo de sigmficar el mtento de conquistar y 
ganarse a Dios, pagandole un precio de sangre ( E1 Padre se resarce 
en su honor con la sangre del Hijo mocente y as! los culpables son 
mdultados 1 ,Que tragico malentendido' 

La Reforma invierte el planteamiento al ver la redencion mas 
como justicia otorgada por Dios en Cristo, aunque lo considera a el 
sobre todo como vlctima por los pecados, sobre quien descarga la ira 
de Dios y el que sufre castigo en nombre nuestro La cruz es entendida 
como juicio y condenacion del pecado del mundo y Cristo como por- 
tador de ese mundo pecador Socino y los socinianos rechazan el plan- 
teamiento de una muerte penal de Cristo y todo sentido expiatono 
Reaparece la idea de Abelardo la pasion de Cristo solo tiene que ver 
con el amor de Dios y nada con el pecado del hombre 21 La teologia 
liberal se queda solo con el aspecto ejemplar de Cristo, su fidelidad 
profesional (Beruf), el caracter mclusivo de su existencia La teologla 
dialectica con Barth y Brunner recupera la idea de mediacion umda a 
la de sustitucion y solidandad de Cristo con los hombres 22 En el ca- 
tolicismo se intenta superar la teoria anselmiana de la satisfaccion y la 
luterana del sufrimiento vindicative y penal de Cristo. En nuestros 

19 «In hac ira cum essent homines per origmale peccatum, tanto gravius et per- 
mciosius, quanto maiora vel plura msuper addiderant, necessarius erat mediator hoc 
est reconciliator qui hanc iram sacnficii smgularis, cuius umbrae omnia sacnficia 
Legis et prophetarum, oblatione placaret [ ] Quod ergo per mediatorem reconcilia- 
mus Deo, et accipimus Spiritum Sanctum ut ex mimicis efficiamur filn (Rom 8,14) 
haec est gratia Dei per Jesum Christum Dominum nostrum» S AGUSTIN, Ench 
10,33 

20 «Deus cui secundum hominem [Chnstus] se obtuht» S ANSELMO, CurDeus 
homo II, 18 (BAC I, 882), S BUENAVENTURA, Sent III, 19,2,2, S TOMAS, ST III 
q 26 a 1-2 

21 Cf A RlTSCHL, Die christliche Lehre von der Rechtfertigung und 
Versohnung 1-iII (Bonn 1882/1883-Hildesheim 1978) 

22 Cf G WENZ, Geschichte der Versohnungslehre in der evangehschen Theo- 
logie der Neuzeit I-II (Munchen 1984-1986) 
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dias hemos recuperado la vision descendente de la salvacion, que es la 
primordial en el NT, como don, reconciliacion, perdon y amor, gratui- 
tamente ofrecidos por Dios a los hombres; ella no excluye sino suscita 
e incluye la mediacion ascendente de Jesus, como forma agradecida 
de respuesta a un Dios que con el don recrea al receptor 23 . 


7. De la mediacion descendente a la mediacion ascendente 


tre Creador y creatura, los acerca y reconcilia 25 . Los concilios de 
Florencia y de Trento utilizan esta categoria uniendola con la de me- 
rito. Nadie es liberado del pecado heredado de Adan y de la conde- 
nacion etema «[...] nisi per meritum mediatoris Dei et hominum Jesu 
Christi Domini nostri» 26 . 


II. LA SALVACION DE DIOS OTORGADA EN CRISTO 


La mediacion de Cristo abarca los ordenes siguientes: 

— El orden metajisico: Cristo esta en «medio» del ser como su 
principio (apyrj) y modelo (eiKcov). 

— El orden personal: Cristo es la persona del Hijo que ha asumi- 
do una naturaleza humana y por ello es medio real en el que conver- 
gen hombre y Dios. 

— El orden ontologico: por la conciencia de Jesus pasa la comu- 
nicacion de Dios a los hombres y en ella se unen la oracion, la espe- 
ranza y la entrega de los hombres a Dios. 

— El orden historico: la accion y pasion de Cristo son con nos- 
otros y por nosotros. El no es un «medio» en el sentido de objeto, ni 
un intermediario que seria ajeno objetivamente a las dos personas 
entre las que media, sino que su persona y su destino son comuni- 
cantes 24 . Dios ha tenido destino humano en su Hijo encamado y 
los hombres hemos tenido destino divino en Jesus, nuestro 
hermano. 

Hay que tener presentes estas dimensiones de la mediacion de 
Cristo: metafisica (orden del ser-creacion); dntica (orden de la per- 
sona-union hipostatica); ontologica (orden de la conciencia ya que 
Jesus se sabe transmisor de la vida de Dios al hombre y solidario del 
destino del hombre ante Dios); histdrica (la accion/pasion en su vida 
mortal e intercesion celeste). La categoria de mediacion ha interve- 
nido en la historia del dogma cristologico de manera explicita solo 
en dos momentos. San Leon Magno en su Tomus ad Flavianum la 
utiliza en sentido ontico. Por sus dos naturalezas Cristo es al mismo 
tiempo Dios y hombre; por ello, superando el abismo que media en- 


23 Cf. R SeSBOUE, Jesucristo el iimco mediador, I (Salamanca 1990) 99-126 

24 «Cnsto es el “medio” (Mitte) entre Dios y el mundo, pero este medio es “me- 
diador” (Mitt/er), es decir, no es un ambito, no es un ser mtermedio, sino persona que 
en libre obediencia amorosa abarca ambos ambitos uniendolos. La punta del mundo 
es persona, a ella converge todo, y quien se adentra a ser con Cnsto, ese se mcorpora 
al gran movimiento historico, mediante el cual el cosmos se dirige hacia su sentido». 
J. RATZINGER, a c , 501. Cf. G. MOIOLI, Cristologia Proposta sistematica (Milano 
1989) 105-252, T. F TORRANCE, The Mediation of Christ (Edinburgh 1992). 



Tanto la persona como la obra de Cristo aparecen en el NT den- 
tro de un horizonte teocentrico: Cristo es el Mesias prometido por 
Dios a su pueblo; es el Hijo amado, que cumple la voluntad del Pa- 
dre, y respecto del cual vive en obediencia permanente y entrega fi- 
nal. Su identidad es filialidad; su realization historica es obediencia 
y su consumacion personal se da cuando completa en su muerte (Jn 
19,30) la obra que el Padre le ha encomendado (Jn 17,4). Perder la 
vida al servicio de la mision encargada es ganarla; cumplir la volun- 
tad del que le ha enviado, entregandose en solidaridad y offenda in- 
tercesora por sus hermanos (sacrificio), es a la vez la propia perfec- 
tion (Heb 1,1-10). San Juan en un sentido y la Carta a los Hebreos 
en otro han mostrado esta religacion de la persona de Jesus a la mi- 
sion y como en el servicio a los hombres consuma su filialidad y mi- 
sion salvifica al mismo tiempo. «Y aunque era Hijo aprendio por sus 
padecimientos la obediencia y por ser consumado en ella vino a ser 
para todos los que le obedecen causa de salvacion eterna» (Heb 
5,8-9). 


1 . «A Deo per Christum in Spiritu»-«Per Christum 
in Spiritu ad Patrem» 

Todo discurso sobre la salvacion tiene que comenzar hablando de 
Dios. De Cristo se habla en un segundo momento. Tanto en los libros 
de caracter mas historico, los evangelios y Hechos, como en las Cartas 
mas orientadas teologicamente, la estructura de la salvacion es siem- 


25 «Salva lgitur propietate utriusque naturae et in unam coeunte personam, sus- 
cepta est a maiestate humilitas, a virtute mfirmitas, ab aetemitate mortahtas, et ad re- 
solvendum conditioms nostrae debitum natura mviolabilis naturae est umta passibili, 
ut, quod nostns remedns congruebat, unus atque idem “mediator Dei et hominum, 
homo Christos Jesus” (1 Tim 2,5) et mon posset ex uno et mon non ex altero» Cap 
3. DS 293 

26 C. DE FLORENCIA, Decretum pro Jacobitis (DS 1347), C DE TRENTO, De- 
creto sobre el pecado original (DS 1513) 
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pre la misma. Procede: A Deo per Christum in Spiritu y la vivimos 
volviendonos: Per Christum in Spiritu ad Patrem. La primera formula 
indica el movimiento de oferta y donacion por parte de Dios, mientras 
que la segunda indica el movimiento de respuesta y realizacion por 
parte del hombre. La estructura de la salvacion es esencialmente trini- 
taria. La iniciativa esta en el Padre, la realizacion historica en el Hijo, 
la personalization subjetiva y la universalization es obra del Espiritu 
Santo 27 . La mediation de la salvacion debe ser entendida en doble 
sentido: a) Es mediacion realizada por Cristo desde el Padre hacia los 
hombres. b) Es mediacion realizada por el Espiritu de la obra historica 
del Hijo hasta cada hombre, a los que recoge y reconduce al Padre. La 
cristologia no es inteligible sin esta referencia explicita a la teologia y 
la pneumatologia (proyecto del Padre-accion universalizadora del 
Esplritu-retomo de la humanidad al Padre). S 


2. Del Cristo mediador en la historia a la mediacion 
metafisica y revolucionaria (Ilustracion-Hegel-Marx) 

El desgajamiento de su raiz y tronco trinitario por un lado y por 
otro la concentracion en el hombre Jesus han sido la causa de la de- 
pauperation interna de la salvacion cristiana, conduciendo finalmen- 
te a su reduction y secularization. Estas son las fases por las que se 
llego a una comprension degradada: ; 

— primero el Salvador era Dios mismo actuando en Cristo; 

— luego lo era el Hijo enviado por Dios; j 

— despues lo era el hombre Jesus por su peculiar capacidad y 
ejemplaridad; 

— finalmente, se dijo que todo hombre puede y debe ser autor, es 
decir mediador, de su propia salvacion. 

Quienes han rechazado la idea biblica de creacion, como supre- 
mo obstaculo a la autocreacion del hombre, a su independencia y li- 
bertad, han rechazado con la misma fuerza la idea cristoldgica de 
mediacion. Hegel mantiene la idea de mediacion pero la transfiere 
de la exterioridad a la interioridad. El ser es en un proceso de su 
constitution en la historia. En Hegel la mediacion metafisica, que 
afecta tanto al ente como al cosmos, al hombre como a Dios, sustitu- 

2 7 Cf. W. Thusing, Gott und Christus in der paulinisehen Soteriologie. I. Per 
Christum in Deum. Das Verhaltnis der Christozentrik zur Theozentrik (Munster 
1986); R. SCHULTE, «La accion salvlfica del Padre en Cristo», en MS III/l, 67-109; 

A. HAMMAN, «E1 acontecimiento Cnsto como obra del Hijo», en MS III/l, 1 10-122; 

H. MUHLEN, «E1 acontecimiento Cristo como obra del Espiritu Santo», en MS III/2, 

529-562. 
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ye al Mediador del cristianismo. Hay quienes afirman que Hegel 
presupone esa mediacion historica y personal de Cristo y a partir de 
ella comprende al ser y a Dios. Sus Viemes Santo, Sabado Santo y 
Pentecostes especulativos o de la razon, presupondrian los hechos 
historicos de la pasion, sepultura y envio del Espiritu por Jesus 28 . 
Feuerbach y Marx, yendo mas alia que Hegel, rechazan la idea de 
creacion y de mediacion, zanjando en una orientation atea explicita 
lo que en Hegel quiza pudiera ser leido como una transposition me- 
tafisica, que presupone el Mediador historico del cristianismo. El 
pensamiento filosdfico y la revolucion social a finales del siglo XIX 
reclaman ser los «mediadores», por los que el hombre y la sociedad 
llega a plenitud. 

Marx rechaza con la misma radicalidad tanto la idea de media- 
cion como la de la creacion, por considerarlas inconciliables con la 
absoluta libertad que el hombre reclama para si mismo. Si el hombre 
depende en el ser de otro, dice, entonces no es libre. El ateismo se 
define justamente por lo que San Agustin designo como el experi- 
mentum medietatis: el intento que hace el hombre, rompiendo con 
Dios, por convertirse en medio y mediador de si mismo 29 . El cristia- 
nismo afirma la creacion como mediacion metafisica (paso del no 
ser al ser) y la redencion como mediacion historica (traslado del am- 
bito del pecado y de la perdida de libertad resultante al ambito de la 
gracia liberadora). La acusacion del ateismo al cristianismo es que 
no toma en serio al hombre como absoluto y cuenta con otra realidad 
para que sea el mismo. «La religion es precisamente el reconoci- 
miento del hombre por un rodeo. Por un mediador [...]», dice 
Marx 30 . La respuesta es que el creyente toma absolutamente en serio 
al hombre, pero no lo identifica con el Absoluto. Porque eso signifi- 
ca ser creyente: confesar que Dios es Dios, que el es nuestro Creador 
y que el hombre en cuanto creatura de sus manos participa de su ca- 
racter absoluto; pero no se enloquece en la desmesura de confundir 
al Creador con la creatura. Deus facit, homo fit = Dios hace, en cam- 
bio el hombre es hecho, repetia San Ireneo 31 . 

Solo puede ser mediador historico de nuestra ultima plenitud 
quien es mediador metafisico de nuestra existencia. Por ello, en la 
medida en que Dios y el Logos estan presentes en nuestro origen, 

28 Cf. N. NlEL, De la mediation dans la philosophic de Hegel (Paris 1945). 

29 Cf. W. REHM, Experimentum medietatis (Miinchen 1947); C. BRINKER VON 
DER HEIDE-N. LARGIER (Hg.), Homo medietas. Der Menseh als Mitte. FS A. Haas 
(Bern 1998). 

30 K. MARX, Zur Judenfrage, en Marx-Engels. I. Studienausgabe (Frankfurt 
1966) 37-38. 

31 Cf. A. ORBE, Espiritualidad de San Ireneo (Roma 1989) 91-124. 
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tienen que estar presentes en nuestra salvation; en el doble sentido, 
en cuanto consumacion del ser y en cuanto recreation de la persona 
herida y desorientada por el pecado. La salvation, como don de 
Dios, abarca la iniciativa del Padre, la obra historica del Hijo y la ac- 
tion perenne del Esplritu Santo en la historia. Tambien vale aqul el 
principio de la relation entre Trinidad inmanente y Trinidad econo- 
mica. Dios salva porque es Dios y a la manera como es Dios, en 
cuanto Padre, Hijo y Esplritu. Una de las causas de la esterilidad del 
cristianismo en la era modema es su retirada a unas fases precristia- 
nas y en el fondo poscristianas (delsmo, teismo) que pensaron la re- 
lacion de Dios con el hombre y del hombre con Dios prescindiendo 
de su constitution trinitaria. Dios fue reducido a Causa, Principio, 
Fin. Cristo fue reducido a profeta, y el Espiritu reescrito con minus- 
cula y comprendido simplemente en forma despersonalizada como 
la influencia divina en los hombres. Este olvido trinitario con la con- 
siguiente degradacion de la teologla arrastro consigo tambien una 
desnaturalizacion de la soteriologia. 


3. El plan divino de salvation: Ef 1,3-14 

Ef 1,3-14 expresa admirablemente la constitution trinitaria de la 
salvation, que se inicia con la bendicion, election y predestination 
que el Padre hace de los hombres como hijos en Jesucristo (iniciativa 
constituyente [1,3-7]); se realiza historicamente como redencion y 
perdon de los pecados, segun la plenitud de su gracia con la que nos 
agracio en el (despliegue historico [1,7-9]); se consuma abriendonos 
hacia el futuro por la action del Espiritu de la promesa, que es la 
prenda de nuestra herencia futura (1,10-14). El hombre esta enraiza- 
do en el amor de Dios que lo elige antes del tiempo, es afirmado en 
la entrega del Hijo y es sellado por el Espiritu como garantia de una 
redencion definitiva. Ese amor de Dios se hace historia solidaria con 
el hombre en la cruz de Cristo. Cristo encabeza asi la nueva humani- 
dad y en el, como hijos en el Hijo, tenemos acceso al Padre comun. 
Su herencia es nuestra herencia, garantizada por el Espiritu que nos 
dio; el abre el tiempo a un horizonte de Futuro absoluto, que comien- 
za con la resurrection de la came (Rom 8,11). 

«Bendito el Dios y Padre de Nuestro Senor Jesucristo, 
que en los cielos nos bendijo en Cristo 
con toda clase de bendiciones espirituales: 
porque nos eligio en el antes de la creation del mundo 
» [••■] 

para alabanza del esplendor de su gracia 
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de la que nos colmo en el Hijo querido, 
en el que tenemos la redencion por su sangre, 
el perdon de los pecados 
conforme a las riquezas de su gracia, 

[...] 

en el que vosotros, despues de haber abrazado tambien la fe, 

fuisteis marcados con el sello del Espiritu Santo prometido, 

que es arras de nuestra herencia, 

con vistas a la redencion de su patrimonio 

para alabanza de su gloria» (Ef 1,3-14) 32 . 

La existencia cristiana tiene su principio en la bendicion origi- 
nante del Padre. La action (iluminativa, redentiva, perfectiva) que 
realiza Cristo en el tiempo se fundamenta en su condition de Hijo 
(mediation descendente) y en su condition de Hermano nuestro 
(mediation ascendente). Su existencia historica 

— Revela nuestra condition originaria (bendecidos en el). 

— Muestra nuestra designation esencial (filiation en el). 

— Reconstruye nuestra existencia rota por el pecado (perdon, 
redencion). 

— Ofrece una sabiduria e inteligencia nuevas (gracia sobre- 
abundante). 

— Desvela que Cristo es onticamente nuestra cabeza y por ello 
puede «recapitular-reencabezar» la historia (anakephalaidsis). 

— Integra nuestro ser al suyo y con ello nuestro futuro al suyo 
(herencia). 

— Nos lega el Santo Espiritu que. como sello de propiedad, iden- 
tifica al bautizado y le da la garantia de recibir la promesa hecha por 
Dios al pueblo elegido. 

— Ofrece un mensaje particular de salvacion (euavyyEA,tov Trjq 
acoxripiac), que sin embargo tiene capacidad para ser palabra de ver- 
dad universal (T-dyoi; ti]c, a7,r|0eia<;). 


4. Contenido y realization trinitaria de la salvacion 

Lo que afirma Efesios en un texto himnico-liturgico, aparece con 
la misma claridad tanto en los Evangelios como en las Cartas y He- 
chos. Es Dios quien estaba en Cristo revelandose y dandose a los 

32 Cf. H. Schlier, Der Brief an die Epheser (Diisseldorf 1963) 38-74; J. Gnilka, 
Der Epheserbrief (Freiburg 1982) 55-87; P. Lamarche, Christ vivant. Essai sur la 
christologie du NT (Paris 1 966) 77-82. A este himno hay que anadir Col 1 , 1 3-20 para 
comprender el fundamento de nuestra redencion en Cristo, su extension y 
proftmdidad. 
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hombres, curando sus heridas y mostrandoles el camino hacia la 
vida. Cristo en los sinopticos no se propone a si mismo como conte- 
nido del mensaje o dueno de la accion divina: el es el Mediador del 
Remo del Padre para los hombres 33 . Por ello no reclama adoration 
de su persona. Dios obra por el y el remite a Dios; £1 obra a su vez 
por la accion del Esplntu en obediencia al Padre. San Juan explicita 
esta interioridad de la accion del Padre en el obrar del Hijo: «Mi 
Padre sigue obrando todavia y por eso obro yo tambien» (Jn 5,17; cf. 
Lc 13,32). 

«Jesus nazareno, varon probado por Dios entre vosotros con mila- 
gros, prodigios y senales que Dios hizo por medio de el en medio de 
vosotros» (Hch 2,22). 

Cristo esta siempre referido a Dios: en su ser y en su accion. Es for- 
jado por el poder de Dios y el Esplritu Santo en el seno de Maria (Lc 
1,35); es «ungido por Dios con el Espiritu Santo y con poder» (Hch 
10,38). La historia de Jesus es la historia de «Dios con nosotros», de su 
perdon y reconciliation ofrecidos a los hombres (Mt 1,23; 2 Cor 
5,18-19; Rom 1,16-19). Cristo no retiene a los hombres sino que los 
acoge del Padre y a el se los devuelve, tras haber curado sus dolencias y 
enfermedades (sinopticos), revel&ndoles su gloria (Juan). 

La historia de Jesus, con Dios como origen, contemdo y meta de 
su mision, es la matriz a partir de la cual hay que iniciar toda refle- 
xion tedrica sobre la salvacidn de los hombres La mediation histo- 
rica de Jesus manifiesta su ultimo fundamento cuando descubrimos 
que lo que el nos ofrece no es anterior, exterior o ajeno a su propia 
persona, sino inherente a si mismo. El Padre, al que remite, es «su» 
Padre y no existe al margen del Hijo sino en el Hijo. Por eso la salva- 
tion, sin dejar de ser considerada como don de Dios al hombre, es si- 
tuada en la accion de Jesus y comprendida finalmente como el resul- 
tado del encuentro del hombre con Cristo, en quien Dios se nos da. 
La salvacion es la persona de Cristo en la medida en que en ella se 
nos dan el Padre y el Espiritu, siendonos accesibles en su humanidad 
identica a la nuestra. San Juan sintetiza hasta el extremo al afirmar 
que creer en el es ser ya salvo, porque es realizar el anhelo supremo 
del hombre: tener acceso a la vida propia de Dios. Rechazar esa vida 
es quedar reducido a la poquedad humana, insuficiente para colmar 
el anhelo de infinitud que nos habita (condenacion) 34 . 

33 Cf J SOBRINO, «Jesucnsto el mediador absoluto del reino de Dios», en 
Mysterium hberattoms, I (Madrid 1990) 575-600 

34 Cf Jn 3,17-21, 3,36, 5,24 «Para el judaismo y numerosos textos del NT, el 
juicio final es esperado para el fin de la historia Para Juan, por el contrano, el juicio 
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Nadie acentua tanto el caracter teocentrico de la salvacion 
como San Pablo. Casi todos los textos que hablan de la historia y 
accion redentoras de Cristo tienen a Dios como sujeto ultimo. Dios 
envio a su Hijo, revelo a su Hijo; estaba reconciliando al mundo en 
la muerte de su Hijo; no se reservo a su propio Hijo sino que le en- 
trego por todos nosotros (Rom 8,32; cf. Gen 22,16; LXX Is 53,6). 
«Dios enviando a su propio Hijo en la came semejante a la nuestra 
de pecado y por el pecado condeno al pecado en la came» (Rom 
8,3). El envio, la revelation, la muerte y la resurrection de Cristo 
«entregado por nuestros pecados y resucitado para nuestra justifi- 
cacion» (Rom 4,25) estan referidos al Padre; y por ello de el pro- 
viene y hacia el orienta toda la gesta de la salvacion. Cristo es el lu- 
gar personal, el realizador personal y el signo personal del proyec- 
to salvlfico del Padre En el nos son accesibles la sabiduria, 
reconciliacion y santificacion que no habian sido capaces de ofre- 
cer ni la Tora judia, ni la sabiduria griega, ni la ciudadania romana, 
ni los cultos orientales. Cristo realiza todo eso siendonos en perso- 
na sabiduria, justicia, santificacion y redencion 35 . Es el don de 
Dios, que deja fuera de juego toda gloria vana y toda vanagloria. La 
gloria del hombre es la salvacion de Dios; por eso «el que se gloria 
se glorie en el Senor» (1 Cor 1,31). El Evangelio no es una doctrina 
legal, intelectual o moral sino duvapiq, «poder de realidad» porque 
en el se revela la justicia de Dios justificadora del hombre (Rom 
1,16). La debilidad de Cristo es fortaleza y su cruz no es una alogia 
o mania como pensaban los griegos de Corinto, sino «poder y sabi- 
duria de Dios» (1 Cor 1,18.24). Lo que constituye a Cristo en me- 
diador de la salvacion es su relation con Dios. Lo que el hace lo 
hace de parte de Dios, con Dios como inherente a su hacer y subs- 


hene Vugar cuando el hombre se encuentta en presencra de Jesus (y parUcularmente 
de su cruz, 16,1 1) y rechaza su revelacion (3,19-21) [ ] La revelacion desenmascara 
al hombre que hace el mal Esta puesta al dia (mise au jour) constituye por si misma 
el juicio o la condenacion de aquel que rechaza a Dios» TOB a Jn 3,18 20 

35 Cf 1 Cor 1,30 «Algunos cnstianos de Corinto habrlan mcumdo en la tenta- 
cion de situar la religion cnstiana al mismo mvel que el judaismo, la filosofia griega 
y otras filosofias combmadas con movimientos rehgiosos, como el orfismo y los cul- 
tos mistericos San Pablo protesta con vehemencia El cnstiamsmo es esencialmente 
aceptacion de la justicia de Cristo Si hay en el algun elemento de sabiduria, es “sabi- 
duria” de Dios que se nos da por el Espiritu y que tiene por objeto a Cristo y los bie- 
nes futuros que recibiremos en el» L Cerfaux, Jesucnsto en San Pablo (Bilbao 
1963) 443 «Cnsto es nuestra sabiduria (en antltesis con el helemsmo) como es nues- 
tra justicia (en antltesis con eljudalsmo)» Ibid , 249-250 «Sepan nuestros acusado- 
res que aquel que nosotros pensamos y creemos ser Dios e Hijo de Dios desde el 
pnncipio es el Logos en persona, la Sabiduria en persona y la Verdad en persona» 
ORIGENES, Contra Celso III, 41 (BAC p 202-203) 
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tante a su persona. La existencia cristiana es existencia en Cristo, 
con Cristo y por Cristo; y por el en Dios 36 : 

«Por eleccion de Dios existis en Cristo Jesus, que ha venido a 
seros de parte de Dios sabiduria, justicia, santificacion y redencion» 
(1 Cor 1,30). 

«Porque tanto amo Dios al mundo, que le dio a su Unigenito Hijo 
para que todo el que crea en el no perezca sino que tenga vida etema; 
pues Dios no ha enviado a su Hijo al mundo para que lo condene sino 
para que el mundo sea salvo por el» (Jn 3,16-17). 

«Dios es amor. En esto se manifesto el amor de Dios entre nos- 
otros: Dios envio a su Hijo Unigenito al mundo para que vivamos 
por el. El amor consiste en esto: no en que nosotros hayamos amado 
a Dios sino en que el nos amo y nos envio a su Hijo como expiacion 
por [= poder de vida para destruir el poder mortifero de] nuestros pe- 
cados» (1 Jn 4,8-10). 

«Cuando llego la plenitud de los tiempos Dios envio a su Hijo na- 
cido de mujer, nacido bajo la ley, para redimir a los que estaban bajo 
la ley para que recibiesemos la adopcion. Y por ser hijos envio Dios 
a nuestros corazones el Esplritu de su Hijo que grita: Abba, j Padre! 
De manera que ya no eres siervo sino hijo, y si hijo, heredero de 
Dios» (Gal 4,4-7). 

«Todo esto viene de Dios, que por Cristo nos ha reconciliado con- 
sigo y nos ha conftado el ministerio de la reconeiliacion. Porque en 
verdad Dios estaba reconciliando al mundo consigo y no imputando- 
le sus delitos» (2 Cor 5,18-19). 

Estos textos con el amor, eleccion y accion de Dios como clave, 
son el canon de la soteriologla cristiana. Sus aftrmaciones son comu- 
nes a evangelios, Hechos, Pablo y Juan. Otra cuestion seran las teorias 
y slmbolos con que se expliciten estas afirmaciones a la luz y al servi- 
cio de las sucesivas culturas. Lo primero, por tanto, es la comprension 
descendente de la salvacion, resultante de la iniciativa de Dios, que se 
concreta en el envio historico de Cristo y se explicita en sus acciones, 
como expresion de su amor y misericordia entranable de Padre. La 
salvacion tiene en la propia persona del Cristo resucitado su forma pa- 
radigmatica, es interiorizada por el Espiritu Santo y llega a ser palabra 
de verdad para los hombres por el anuncio del evangelio. En el origen 
esta el amor del Padre enviandonos a su Unigenito; en su realizacion 

36 Las formulas «Cristo en nosotros», «nosotros en Cristo», «en el Senor», des- 
criben la pertenencia, integracion, estancia, incorporacion y participacion del cristia- 
no en la vida y destino de Cristo. Cf. M. Bouttier, La condition chretienne selon 
S. Paul (Geneve 1964); ID., En Christ (Paris 1962); D. GUTHRIE, New Testament 
Theology (Leicester 1981) 648-653; H. SCHLIER, Grundzuge paulinischer Theologie 
(Freiburg 1978) 173-177; J. GNILKA, Pablo de Tarso, Apostol y testigo (Barcelona 
1998) 246-251. 
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historica esta la proexistencia de Cristo; en nuestra historia esta el 
don del Espiritu Santo, como potencia de vida nueva y anticipo delfu- 
turo. El pecado del hombre y la muerte violenta de Cristo en la cruz 
son dos momentos historicamente segundos y no pueden pasar a ser 
los determinantes de la comprension ni de Cristo ni del cristianismo. 
Toda comprension de la salvacion que no ponga en el centro ese amor 
de Dios por un lado y por otro la vida del hombre, como supremo ob- 
jetivo del proyecto salvifico realizado en Cristo, no es cristiana. 


5. La salvacion en referencia al poder del pecado 

Dios, enviando a su Hijo al mundo, se envia a si mismo con el. 
La encamacion realiza la ultima comunicacion posible de Dios a su 
creatura, creando la forma suprema de acceso de la creatura a Dios. 
Esa encamacion se realiza como redentora cuando el proyecto de 
Dios encuentra al hombre caido bajo el poder del pecado, que hay 
que comprender desde la alianza y no a la luz de la etica de Aristote- 
les o de Kant. Pecado es la ruptura de la alianza entre Dios y el hom- 
bre 17 . El pecado es «ante Dios», ante el Dios de la alianza. Signiftca 
infidelidad, desamor, ofensa, injusticia 38 . Para describirlo, el AT 
pone en juego toda la simbolica de la vida, del amor y del sexo, del 
honor y de la honra, de la justicia y de la obediencia, de la fidelidad y 
de la infidelidad (Oseas, Ezequiel). El pecado acontece entie un Dios 
y un hombre religados por una historia o alianza de amor que se ini- 
cia en la creacion 39 . Ahora bien, el pacto no es entre iguales. Por eso 
su ruptura por el hombre es considerada ofensa, injusticia, robo de la 
creatura a su Creador, traicion al Amigo, adulterio al Esposo. Todas 
las armonicas positivas de la alianza resuenan discordantes en el pe- 
cado, y de nuevo resuenan acordadas en la obra de Cristo. La obra de 
Cristo es vista por el NT en dos grandes perspectivas: una oferente 
del Don de Dios para vida del hombre; otra destructora, la del peca- 

37 Cf. P. RlCOEUR, «La simbolica del mal. Los simbolos pnmarios: mancha, pe- 
cado. culpabilidad», en Finitud y culpabilidad (Madrid 1969] 235-446. 

38 Ibid., 299-304. El pecado. en sentido teologico estricto y no solo como falta, 
consiste en la ruptura, negacion y desobediencia a Dios, creador e iniciador de una 
alianza con el hombre. Es uso de la libertad contra el origen y fundamento, con la 
consiguiente reclamacion por parte del hombre de ser su propio fundamento, origen 
y fin de si mismo. Pecado es no dejar a Dios ser Dios, negar el poder que nos funda y 
reclamar esa ultimidad para uno mismo. Eso se hace por afirmaciones explicitas y 
con la forma misma de vivir. El Vaticano II ha expuesto el sentido teologico del pe- 
cado (GS 13) y en correspondencia ha explicitado cinco aspectos de la accion salvifi- 
ca de Cristo para nosotros (GS 22). 

39 Cf. J. L. Ruiz DE LA Pena, Creacion, gracia, salvacion (Santander 1993). 
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do del hombre. La accion de Cristo es vista en correlation a las for- 
mas en que puede ser pensada la vida que Dios offece al hombre, y a 
las formas que toma el pecado bajo el cual esta el hombre. 

I. Don de Dios. Es propuesto con cuatro grandes categorias y 
de ellas resultan cuatro soteriologias fundamentales. 

1 . Justicia. Es el termino de Pablo, que responde al pecado y lo 
supera. 

2. Vida. Es el termino de Juan, que responde a la muerte, ven- 
ciendola. 

3. Reino de Dios. Es el termino de los sinopticos, que responde 
al reino del mal y lo desaloja del mundo. 

4. Espiritu Santo. Es la perspectiva de Lucas y Pablo, cuando 
intentan expresar la novedad de la existencia cristiana. 

II. Pecado del hombre 

1 . Puede ser descrito en diversos niveles y consiguientemente 
es defmido de manera distinta: 

a) Nivel personal o ruptura de la relacion con otra persona 
(desamor, olvido, traicion, infidelidad). 

b) Nivel moral: quebranto de un deber (falta, ofensa). 

c) Nivel jurldico: relacion de justicia, ley (pena). 

d) Nivel objetivo: repercusion en el orden del ser (ruptura, cul- 
pa, trastocamiento). 

e) Nivel subjetivo: repercusion sobre quien lo comete (defec- 
tion, mancha, imperfection). 

j) Nivel cosmico: efecto sobre los otros y sobre el mundo (ene- 
mistad, ruptura de armonia). 

2. La accion reconstructora de ese desorden por Cristo sera ca- 
tegorizada en funcion de la situacion negativa previa como: 

a) Alianza nueva, nuevo desposorio. 

b) Perdon, purification, reconciliation. 

c) Satisfaction, justification. 

d) Recreation. 

e) Victoria, expiation, sacrificio. 

f) Redencion, rescate. 

g) Pacification, recapitulation 40 . 

El Hijo se inserta en la situacion «pecadora» del hombre, se hace 
solidario de su destino, padece bajo los efectos de esa lejania de Dios 
y desde ahi se allega al Padre, rehaciendo en favor de los pecadores, 
en nombre de ellos y a su servicio todo lo que el pecado habia deshe- 
cho. Visto desde esta perspectiva, Cristo es Salvador en cuanto des- 

411 La obra de Cristo restaura la accion destructora del «pecado»; por ello las ca- 
tegorias con que se la comprende dicen en positivo lo que las del pecado dicen en ne- 
gativo. Cf. F. PRAT, La theologie de Saint Paul (Paris 1949) II, 214-277. 
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tructor (perdon-anulacion) del pecado, vencedor de la muerte por la 
resurreccion, iluminador de la existencia e introductor de una vida 
nueva, la de Dios mismo, por participacion en su propia existencia 
mediante la recepcion de su Espiritu. 


6. La doble funcion de Cristo: desde Dios ante los hombres 
y desde los hombres ante Dios 

La salvacion, que hasta aqui hemos visto como oferta y accion de 
Dios en favor de la humanidad, es propuesta ahora tambien como 
obra del hombre Cristo. Para que los hombres puedan acoger y vivir 
la vida del Padre que el comunica, Cristo tiene que reconstruir la si- 
tuacion de pecado desde dentro de la situacion humana. San Juan y 
San Pablo unen los dos protagonistas: «Dios nos entrego a su Hijo-el 
Hijo se entrego». «Dios estaba reconciliando al mundo en la cruz-el 
Hijo se entrego a la muerte por nosotros». Y entre ambos, como pro- 
tagonista autonomo, estan el mundo y los hombres. Por ello en la pa- 
sion y muerte de Cristo hay que diferenciar claramente tres aspec- 
tos: violencia de los hombres (traicionan a Jesus y lo entregan a Pi- 
latos para que le de muerte); amor de Dios (quien entrega a su Hijo 
para la vida del mundo); libertad de Cristo (se autoentrega en soli- 
daridad representativa y sustitutiva por los pecadores). 

En los ultimos siglos ha tenido lugar una perversion del lenguaje 
en la soteriologia cristiana. Invirtiendo su sentido originario, se ha 
olvidado la condition divina de Dios y se ha pensado la redencion 
con categorias inhumanas y antidivinas. Frente a tal degradation, 
que asigna la muerte de Cristo a un Dios violento y masoquista, hay 
que recordar que el NT, los concilios ecumenicos y la verdadera teo- 
logia la ven siempre en ese triple piano: historico, cristologico y teo- 
logico. La razon historica de la muerte de Cristo es la decision de 
unos hombres. Dios mantiene a estos su libertad y los sostiene, aun 
cuando la ejerzan dando la muerte a su propio Hijo; no los castiga 
sino que convierte a aquel a quien ellos han rechazado como injusto 
y pecador en principio de justicia y santidad para ellos. En medio de 
las dos esta la razon cristologica: Cristo se sabe servidor de los hom- 
bres y hace, tanto de su vida como de su muerte, un servicio y sacri- 
ficio por todos (Me 10,45). El proyecto de Dios esta condicionado y 
modelado por la reaction de los hombres. Dios no envia su Hijo a la 
muerte, no la quiere, ni menos la exige: tal horror no ha pasado ja- 
mas por ninguna mente religiosa. Exigir la muerte de un inocente, 
como forma de compensar la de los culpables, seria redoblar el cri- 
men. Dios es Dios de vida y de santidad, no Dios de muerte ni de 
venganza. Hay que distinguir con toda claridad esos tres ordenes: 
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humano (violencia de los que matan a Jesus), teologico (proyecto de 
Dios compartiendo la condicion humana incondicionalmente), cris- 
tologico (libertad y obediencia de Cristo solidario y proexistente por 
sus hermanos hasta la muerte) 41 . 

Hay que recuperar el sentido verdadero de los simbolos biblicos. 
La ira o colera de Dios es una manera de designar el amor ofendido, 
el sufrimiento por el amigo perdido. Perdido en el doble sentido: 
cuando un hombre peca, objetivamente se aleja, rompe con Dios y se 
pierde a si mismo. Dios se queda sin su amigo. Por el pecado, a quien 
el hombre ofende, hiere y degrada en ultima instancia, es a si mismo. 
Dios sufre no en su ser, inalcanzable por el hombre, sino en su persona 
y corazon de amigo. Colera e ira designan a su vez la logica inmanen- 
te al mal, que desencadena sus efectos independientemente de la vo- 
luntad de Dios y del hombre 42 . La muerte de Cristo no es resultado de 
la colera de Dios, de su exigencia de justicia, y menos de su vengan- 
za 43 . La seriedad del pecado del hombre es infinita por recaer sobre el 
Dios infinito. Su peso y poder son mortiferos. Una vez desencadenado 
por las personas se incrusta en las estructuras e instituciones. El «po- 
der del mal» y del «maligno» escapa a nuestra penetracion racional y 
a nuestra dominacion fisica y moral. El lenguaje usado por la Biblia es 
simbolico, tanto para designar la potencia destructora del pecado 
como la potencia reconstructora de Cristo. Lo que negativamente des- 
hizo el pecado, positivamente lo rehace Cristo. 

Para describir el origen y efectos del pecado, a la vez que la for- 
ma de llevar a cabo Cristo la redencion y sus efectos en nosotros, se 
utilizan todas las experiencias humanas fundamentales (juridicas, sa- 
crales, familiares, sociales, psicologicas, mlticas). Un simbolo no es 
una alegoria o comparacion donde se da correspondencia simetrica 
entre los terminos literarios del simbolo y la realidad significada. 
Hay que descubrir la intentio dicendi, la vise, das Ziel de la afirma- 
cion. No haber sabido hacer esto ha llevado consigo una degradacion 
del lenguaje biblico hasta materializaciones horribles. Si a ello se 
anade el desconocimiento del trasfondo veterotestamentario y hele- 
nistico en que surgian esas experiencias y lenguajes, junto con la 
transposition a una conceptualidad escolastica, positivista o idealis- 
ta, entonces comprenderemos la degradacion de la soteriologia blbli- 
ca y su rechazo por parte de muchos sectores 44 . 

41 Cf. O. GONZALEZ de CARDEDAL, La entraha, 523-618. 

42 Cf. P. RtCOEUR, o.c., 316-325. A proposito de Ez 5,13, la TOB comenta: 
«Aqui como en 8,3; 16,38.42; 23,25, el termino “celos-indignacion-ira” expresa el 
amor exasperado de Dios, suscitado por la infidelidad del pueblo elegido». 

4i Cf. B. SESBOUE, Jesucristo el unico mediador I, 41-58. 

44 Cf ibid., 70-78 (los mecanismos de la «deconversion» del vocabulario). > 
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La salvacion puede ser comprendida como don de Dios a los hom- 
bres en Cristo (mediacion descendente: Dios actor en Cristo) o como 
accion de Cristo por los hombres delante de Dios (mediacion ascen- 
dente: Cristo actor y los hombres recibiendo-realizando en el y por el 
su propia salvacion). Cristo es el lugar comun de estos dos movimien- 
tos: como Hijo media el don divino a la historia; y una vez hecho par- 
ticipe de nuestra naturaleza y destino de humanidad bajo el pecado, se 
hace responsable de nuestra situation y se devuelve como Hijo-Her- 
mano en suplica y ofrenda al Padre por todos. Su accion en un sentido 
versa sobre Dios, haciendose cargo y presentandole los hermanos «re- 
filiados» con el, y por ello gratos a sus ojos como le es grato el. En 
otro sentido la accion de Cristo versa sobre el poder del pecado y de la 
muerte para destruirlos; sobre los hombres para reconciliarlos con 
Dios, devolviendo la luz y la libertad a los que estan en tinieblas y, por 
vivir sin Dios, estan sin esperanza en el mundo (Ef 2,12). 

B. Sesboiie ha organizado la soteriologia con este esquema de la 
doble mediacion de Cristo. A la mediacion descendente, en la que 
Dios es oferente de la salvacion al hombre, asigna las siguientes afir- 
maciones del NT. En ellas Cristo aparece como: 

— lluminador, y la salvacion como revelation e ilustracion. 

— Vencedor del pecado y de la muerte, y la salvacion como pre- 
cio y victoria sobre ellos. 

— Liberador de las situaciones en las que el pecado actua como 
seitor. 

— Divinizador, y la salvacion aparece como integration en la 
vida de Dios. 

— Justification, y la salvacion como reconstruction del hombre 
pecador 45 . 

A la mediacion ascendente, en la que esta en primer piano la li- 
bertad, accion y pasion del hombre Cristo, corresponderian las si- 
guientes categorias: 

— - Sacrificio. 

— Expiacion-propiciacion. 

— Satisfaction. 

— Sustitucion, solidaridad. 

— Reconciliation 46 . 

45 Cf. ibid., 135-276. 

46 Cf. ibid., 277-406. La Carta a los Hebreos conjuga esta doble «situacion de 
Cristo», viendolo desde Dios como Hijo dado a los hombres (1,5-14) y a partir de los 
hombres vuelto como pontifice misericordioso actuando en favor de sus hemianos 
ante Dios (2,5-18). Cf. A. VANHOYE, «Le Christ aupres de Dieu», en Situation du 
Christ. Epitre aux Hebreux 1 et 2 (Paris 1969) 119-227; «Le Christ aupres des hom- 
mes», en ibid., 255-388. 
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7 . La inversion de la perspectiva soteriologica en la 

conciencia moderna 

En los dos milenios de cristianismo se ha dado una oscilacion de 
la atencion: pasando de Dios a Cristo y de Cristo al hombre. Esto ha 
afectado a toda la teologia y de manera especial a la cristologia y so- 
teriologia. El NT es la expresion de una bella noticia, porque afirrna 
que el amor, la misericordia y el perdon de Dios llegan al mundo; 
que en Cristo Dios se ofrece reconciliador al hombre; que su gracia 
es superior a nuestro pecado; que estamos salvados en el y que su 
justicia justificadora es superior a nuestra injusticia. Esto es la «gra- 
cia de Nuestro Senor Jesucristo». Tal mensaje fue tan hello (euavyE- 
Xiov) porque afirrna que Dios no queda trascendente sino que se 
hace presente en la historia; que nos precede con el don y el perdon, 
que a partir de ahi nacen la responsabilidad y la exigencia. El Don y 
Bien se reduplican en Perdon. El cristianismo no es un profetismo 
purificado, ni una Tora reduplicada, ni una etica interiorizada. Es el 
resultado del don de Dios en su Hijo para redencion de nuestros pe- 
cados, santificacion de nuestra vida por el Espiritu Santo y promesa 
de una vida eterna con resurreccion de la carne. 

Frente a esta orientacion teologica y teocentrica del evangelio del 
Reino, prevalecera luego la exigencia de nuestra accion moral; se ol- 
vida el Reino de Dios y se acentua la virtud. Prevalece la conciencia 
del pecado y de la justicia que Dios exige. La persona y obra de Cris- 
to aparecen subordinadas al pecado del hombre y a la satisfaccion 
que el pecador debe a Dios. Con ello se olvida o invierte el sentido 
de la gozosa experiencia primordial del cristianismo. En el NT lo 
primero y esencial es la gloria que Dios da a los hombres; ahora se 
acentuara la gloria que nosotros tenemos que dar a Dios; la justifica- 
tion con que Dios nos justifica se invierte en la justicia que tenemos 
que ofrecerle; la reconciliacion que Dios gratuitamente nos ofrece se 
transmuta en la reconciliacion que con nuestros meritos y sacrificios 
tenemos que lograr de Dios. Si antes el sujeto de la gloria, justicia, 
sabiduria, redencion y pacification ofrecidas al hombre era Dios, 
ahora es el hombre quien las tiene que offecer a Dios como si Dios 
las necesitase. Esto supuso la inversion de la imagen de Dios: del 
Dios Bien y Amor superabundantes, que se ofrece al hombre su ami- 
go, al Dios Dueho y Senor a imagen de los despotas de este mundo, 
que reclama la compensacion por las ofensas, el honor por la des- 
honra y la servidumbre para siempre 47 . 

47 A fines de la Edad Media con el nominalismo y el Renacimiento se impone 
una vision moralista y antropocentrica. El individualismo y la devotio moderna des- 
cuidan los aspectos teocentricos y sacramentales de la salvacion como historia y don 
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Tal inversion en la comprension de Dios llevo consigo una inver- 
sion en la comprension de la obra de Cristo y de la actitud del 
hombre ante el. El hombre comenzo a sentir la salvacion como obli- 
gacion frente a Dios o conquista contra Dios, en vez de sentirla 
como gracia y gratuidad. Primero comprendio a Cristo como su 
aliado en tal empresa, sustituyendole en su impotencia autorredento- 
ra, pero luego se propuso llevar a cabo por si mismo su redencion. 
Finalmente exasperado, declare que tal Dios es un Moloch, limite y 
ofensa para su dignidad. Decidio que no existe, y caso de que exis- 
tiese habria que «matarlo», para que el hombre viva en libertad y 
respire feliz en el mundo (Feuerbach-Nietzsche). 


8. Originalidad y sencillez de la experiencia cristiana 
de salvacion 

Frente a este proceso de perversion del lenguaje religioso, con el 
consiguiente rechazo de la soteriologia cristiana por parte de muchos 
hombres y mujeres, nos vemos obligados a una relectura que permita 
descubrir su verdad pensable, amable y vivible. Tampoco podemos 
reaccionar yendo al extremo contrario y eliminando los aspectos que 
han sido absolutizados (idea de pecado, justicia, sacrificio, per- 
don...); debemos situarlos en su lugar y proportion debidos. Para 
ello hay que volver a pensar la relation Dios-Cristo-hombre, tal 
como es presentada en el NT. El ser de Dios, la historia de Cristo y la 
condition existencial del hombre estan historicamente unidos y son 
ya impensables por separado. No hay ya Dios sin Cristo; Cristo es 
Salvador como persona en su historia. Salvacion es lo que el fue, 
hizo y dio de si de parte de Dios: su actividad, su destino, su mensa- 
je, su ejemplo, su Espiritu y su comunidad. Todos esos elementos 


de Dios. Se olvidan la liturgia y la mistica. Prevalecen la moral y el derecho: el hom- 
bre tiene que salvarse a si mismo. La experiencia innovadora de Lutero es doble: 
a) Personal-antropologica: el hombre ni puede llegar a ser bueno, ni vivir sin pecado, 
ni salvarse a si mismo. b) El NT no habla de la justicia que Dios nos exige sino de la 
que el nos da. Y ese es el sentido que tienen otras expresiones como: «el justo vive 
de la fe» (= de la que Dios le da), potencia de Dios (= con la que el nos hace fuertes), 
sabiduria de Dios (= por la que nos hace sabios), la salvacion de Dios (= por la que el 
nos salva), la gloria de Dios (= la participation en el peso y esplendor de su ser que el 
nos da). Cf. Prologo a la edition de sus Obras completas (1545) en latin, en T. 
Egido, Obras de Lutero (Salamanca 1977) 370-371. La reaction antiprotestante por 
un lado, y la secularization incipiente por otro, volvieron a acentuar la vision antro- 
pocentrica, ascetica y psicologica del cristianismo, con olvido de su contenido teolo- 
gico, como gracia, gloria y encamacion de Dios. Cf. O. GONZALEZ DE CARDEDAL, 
La gloria del hombre (Madrid 1985). 
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van unidos y son inseparables. La salvacion no puede aislarse ni de 
la historia de Cristo, ni de la experiencia de la Iglesia naciente, ni de 
la accion interior del Espiritu en cada creyente. 

Cristo parte de Dios tal como es conocido en el AT (Creador, Se- 
nor, Liberador) y del hombre tal como este se encuentra en la histo- 
ria (creatura, pecador, necesitado de redencion). Cristo se presenta 
como anunciador del poder de Dios llegando vencedor al mundo; 
como superador de las enfermedades y posesiones diabolicas; como 
reconstructor de vidas marginadas y deshechas; como integrador de 
los rechazados por este mundo en su compania y en la de Dios; per- 
donando los pecados e integrando a los pecadores a su amistad. Cris- 
to no hace una teoria sobre el mal, la enfermedad, la posesion o el 
pecado, sino una terapia. El es asi simbolo eficaz del Dios defensor y 
liberador del hombre, que esta bajo diversos poderes del mal. Su 
vida file entero servicio a esta doble mision; y realizo su muerte en 
ofrenda e identification con todos los murientes, muertos y mortales, 
para que todos vivan. Los milagros de Jesus fueron signos prolepti- 
cos de la vida en la santidad y la plenitud a la que el hombre esta des- 
tinado, superacion del pecado y victoria sobre el poder de la muerte 
que el llevo a cabo en la resurreccion. Cristo no elimina la muerte 
como hecho ni nos ahorra a nosotros el morir, pero la revela como 
paso a la vida, nos da el poder para vivirla como el y esperar que, 
compartiendo su destino en el mundo, Dios actue con nosotros como 
actuo con el. El cristiano pasa por la finitud, el dolor y la muerte 
como paso Cristo, en un pasar-traspasar-sufrir (= pascua), que es el 
camino para llegar a la plenitud destinada. Contra lo que los hom- 
bres habian sacralizado como unicos valores o rechazado como pura 
desgracia, Cristo se identified con las realidades negativas, no para 
sacralizarlas sino para transmutarlas 48 . 

El Resucitado fue percibido en doble perspectiva: a) Como el 
hombre que habia sido fiel a Dios hasta el final y a quien Dios cons- 
tituia Mesias y Seiior. b) Como el Hijo que Dios nos devolvia en 
signo de su perdon y de su paz, a la vez que como primicia de la vic- 
toria definitiva de los hombres sobre la muerte y el pecado. Por eso 
Jesus fue confesado Mesias (= el que trae la salvacion) y Kyrios 
(= el que la deja sentir vivificadora a quien le confiesa). Esa novedad 
del poder de su resurreccion y la fecundidad de su muerte son ofreci- 
das a los hombres por el Espiritu. En la conformacion a ellas (Flp 
3,8-11) consiste la salvacion. Todas las teorias posteriores parten de 

48 Cristo vivio «el destino del Siervo de Yahve, del profeta sufriente. ^,Es posi- 
ble que Dios se identifique con lo que los hombres rechazan? Este habia sido el nu- 
cleo del mensaje y de la praxis de Jesus». E. SCHILLEBEECKX, En torno al problema 
de Jesus. Claves de una cristologia (Madrid 1983) 107. 
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esta afirmacion y experiencia primordiales y no tienen otro sentido 
que explicitarla 49 . 


III. TEORIAS SOTERIOLOGIC AS : FUNDAMENTOS Y FORMAS 

Toda reflexion sobre el como (modo) de la salvacion de Dios en 
Cristo presupone la afirmacion sobre el que (hecho). El NT lo for- 
mula asi: Dios ha otorgado a los hombres la gracia en un hombre, Je- 
sucristo, quien se ha convertido para todos en principio de vida, des- 
pues de que Adan habia sido principio de muerte (Rom 5,12-21; 
2 Cor 5,14-21). En el tenemos la redencion de los pecados y el prin- 
cipio de esa vida nueva por participation a su filiation, quedando in- 
tegrados a el como cabeza y siendo animados por su Espiritu, que 
nos constituye creaturas nuevas, reconciliandonos con Dios y ha- 
ciendo la paz con los otros hombres dentro de su cuerpo que es la 
Iglesia (Rom 5, 1 ; Ef 2, 1 1 -2 1 ). La salvacion es, por tanto, el transito, 
operado por la obediencia de Jesucristo, de una situacion en que to- 
dos estabamos bajo el poder del pecado a otra en que estamos bajo 
el Espiritu y el poder de la gracia (Rom 8,17.26-35). 


1. La correlation entre Adan y Cristo 

A la universalidad del pecado de Adan corresponde la universali- 
dad de la gracia de Cristo. A la desobediencia de aquel corresponde 
la obediencia de este. Pero no son equivalentes; hay un exceso de la 
accion redentora de la gracia respecto de la accion destructora del 
pecado: 

«No es el don como fue la transgresion. Pues si por la transgre- 
sion de uno solo todos murieron, mucho mas la gracia de Dios y el 
don, que se da por la gracia de un solo hombre, Jesucristo, desbordo 
sobre todos los demas. Y el don del uno no fue como las consecuen- 
cias del que peco: pues el juicio partiendo de uno acabo en condena- 
cion; en cambio, el don de Dios partiendo de muchas transgresiones 
acabo en justification. Pues si por la transgresion de uno, por uno 
solo, reino la muerte, con mucha mas razon, por uno solo, Jesucristo, 
reinaran en la vida los que reciben la abundancia de la gracia y el don 
de la justicia. Por consiguiente, como para todos los hombres el re- 
sultado de una transgresion fue condenacion, asi tambien por la justi- 

49 Cf. V. KORPESKI, The Knowledge of Christ My Lord. The High Christology 
of Philippians 3,7-11 (Kampen 1996) 287-342. 
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cia de uno resulto para todos los hombres la justification que produ- 
ce vida; pues como por la desobediencia de un hombre todos los de- 
mos quedaron hechos pecadores, asl tambien por la obediencia de 
uno todos los demas quedaran hechos justos» (Rom 5,15-19). 

Adan y Cristo son dos figuras iniciadoras y representativas del 
destino de toda la humanidad. «Todos somos Adan-Todos somos 
Cristo» 50 . Elios con el ejercicio de su libertad crean una situacion de 
pecado y otra situacion de gracia, anteriores al ejercicio de la liber- 
tad de los demas hombres. Nos anticipan y nos implican, de forma 
que nacemos no en un universo vacio sino dentro de una atmosfera 
que nos determina: el pecado en un caso y la gracia en otro. Esa si- 
tuacion creada por Adan es una determination de nuestra libertad y a 
la que podemos consentir o resistir. En este sentido el pecado de 
Adan en el origen no es un pecado personal nuestro. Nosotros no pe- 
camos pero quedamos afectados por ese vacio de gracia e inclina- 
tion al pecado que todos los que nos han precedido introdujeron; con 
nuestros pecados personates revivimos y actualizamos los efectos 
del suyo 5 1 . 


50 Cf. 1 Cor 15,21-22.45-49; Rom 5,12-21. «Propter primum hominem primi 
captivi; propter secundum hominem secundi redempti. Nam et ipsa redemptio clamat 
captivitatem nostram. Unde enim redempti si non captivi? [...] Expertus ergo malum 
Adam: omnis autein homo Adam, sicut his qui crediderunt omnis homo Christus, 
quia membra sunt Christi». S. AGUSTIN, In Ps. 70 II, l (BAC XX, 851). Entre Adan 
y Cristo hay correspondencia estructural (continuidad, semejanza) y antitetica (supe- 
racion, sobrepujamiento). Adan es comprendido a partir de Jesucristo, pero Jesucris- 
to lleva a cabo una obra de redencion cuyo significado solo se entiende a la luz de la 
desobediencia de Adan. Cf. K. BARTH, Christus und Adam (Zurich 1952); 
W. KASPER, «Cristologia y antropologia», en Teologia e Iglesia (Barcelona 1989) 
279-282; L. LAD ARIA, Teologia del pecado original y de la gracia (Madrid 1993). 

51 «Adan es el ser humano primordial, el progenitor de la raza humana, que 
pretendio conquistar la igualdad con Dios (Flp 2,6-1 1; Gen 3,5) estableciendo por 
si mismo las medidas del bien y del mal [...] Adan es, por tanto, cada uno, el ser hu- 
mano tipico, cuya historia es constantemente reactivada en la medida en que todos 
se la apropian (Rom 5,12). Adan es la suma total de la humanidad, religada a traves 
del mundo y a lo largo de las edades por los lazos de la solidaridad racial, partici- 
pando una naturaleza comun y una pecaminosidad corporativa. Los seres humanos 
estan envueltos en el pecado de Adan de tres formas, que podriamos llarnar: inclu- 
sion, imitation e implication}}. G. B. CAIRO, New Testament Theology (Oxford 
1995) 97. 



2. La categoria de «solidaridad-representacion vicaria- 
sustitucion» (Stellvertretung) y la inclusion 
de la humanidad en Cristo 

La gracia de Cristo no le es dada ni imputada al hombre al mar- 
gen de su libertad, que ya tiene que ejercer con referencia a la gracia 
o contra ella. Al venir despues de Adan y de Cristo estamos en soli- 
daridad con ellos. Elios nos precedieron y en alguna forma nos «in- 
cluyeron» en los efectos de sus acciones. Ellos ejercen respecto de 
nosotros una «anticipaci6n-representacion-solidaridad-sustituci6n» 
inclusiva (inclusive Stellvertretung) 52 . No nos sustituyen, ni deciden 
por nosotros, ni cierran nuestro destino, pero fijan la direction de la 
historia y nosotros ya somos necesariamente a su luz o a su sombra. 
Esta afirmacion del NT ha provocado rechazo sobre todo en ciertos 
sectores a lo largo de la historia, desde Pelagio a Kant y Heidegger. 
Repiten que nadie puede vivir o morir por otro, suplantarlo o susti- 
tuirlo; que las deudas economicas pueden ser pagadas por otro, pero 
no las deudas u ofensas morales; que nadie es sustituible por nadie y 
menos delante de Dios, que nacemos solos, vivimos solos y morimos 
solos, cada cual para si mismo. La mentalidad primitiva veia una so- 
lidaridad fisica, moral y juridica entre el cabeza de la tribu y todo el 
resto. Las acciones de los padres repercutian sobre los hijos, y los 
pecados de aquellos eran pagados por estos (idea de «personalidad 
corporativa» 53 , llevada al extremo). Ezequiel, en cambio, reacciono 


52 La idea esta ya en 2 Cor 5,14, referida a la muerte de Jesus por todos, y en el 
fondo de Rom 5,17ss (Jesus el nuevo Adan, que representa a todos los hombres y les 
da participation en su gracia). La formula ((representation vicaria o sustitucion in- 
clusiva» aparece en el siglo XIX y es utilizada tanto por autores protestantes 
(Schleiennacher) como catolicos (A. Gunther). Para Pannenberg la representation 
vicaria es la idea clave para entender todo el destino de Jesus: de la encarnacion a 
la muerte. «Aqui (Rom 8,3; 2 Cor 5,21; Gal 3,13) no solo se explica la muerte expia- 
toria y vicaria de Jesucristo como objeto de toda su mision recibida de Dios, sino 
que, al menos implicitamente, la manifestation del Hijo preexistente, en los condi- 
cionamientos terrenos de la existencia humana marcada por el pecado, adquiere el 
sentido de ponerse en el lugar del pecador para sufrir su destino. Asi la inisma encar- 
nacion se convierte en acto de representation vicaria». TS II, 453. 

51 «E1 termino de “personalidad corporativa” no aparece en ningun sitio de la 
Biblia. Sin embargo, esta creation modema de la exegesis contemporanea no hace 
otra cosa que concentrar en una formula breve y concisa la ensenanza del AT sobre 
la union del individuo y de la comunidad». J. DE FRAINE, Adam et son lignage. Etude 
sur la notion de «personnalite corporative » dans la Bible (Bruxelles 1959) 17. Fue 
creado por el sabio britanico H. Wheeler Robinson (1872-1945). Cf. H. WHEELER 
ROBINSON, ((The Hebrew Conception of Corporate Personality)), en ZAW 66 (1936) 
49-61; J. W. ROGERSON, «The Hebrew Conception of Personality: A Reexamina- 
tion», en JThSNS 21 (1970) lss. 
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drasticamente contra esa imputacion fisicista o legalista de la culpa 
de los padres a los hijos Y Job y los evangelios estan en la misma 
llnea 54 

La idea cristiana de redencion en Cristo se situa entre estos dos 
extremos el colectivismo fisicista de la mentalidad primitiva, donde 
no existe la libertad del individuo como hecho absolute, y el tndivi- 
dualismo moderno, donde el hombre es una monada, absoluta frente 
a los demas y contrapuesta a los demas Ahora bien, Dios ha creado 
a los hombres «miembros», «solidanos», «responsables», «carga- 
dos» y «encargados» unos de los otros Frente al individualismo de 
la Ilustracion burguesa y a su preocupacion por los derechos huma- 
nos, que fueron la gran conquista de los movimientos llustrados y 
sociales, la filosofla mas reciente de este siglo ha redescubierto 
como fundamento de posibihdad para la reahzacion del yo la rela- 
cion al tu, al nosotros, a todos, con los deberes y responsabilidades 
correspondientes El personalismo de Buber en un sentido, la afirma- 
cion de la «representaci6n-sohdandad-sustitucion» como esencial a 
la existencia humana por Balthasar, la idea de Levinas del yo como 
rehen del otro con el cual estoy cargado y respecto del cual no soy un 
sujeto que «declina» en nommativo sino que soy declinado en acusa- 
tivo 55 , han hecho posible comprender el presupuesto antropologico 
lmphcito en la afirmacion blblica «Cnsto muno por todos» Asi la 
muerte de Cnsto por nosotros, que parecia una msensatez antropolo- 
gica (tras haber repetido el existencialismo que se tnuere solo y que 
nadie puede tomar al otro su morir 56 ), resulta ser la flecha mnovado- 

54 Cf Jn 9,2-3, Ez 18,19-20 reaccionando contra Ex 20,5, Lev 26,39 

55 Cf E LEVINAS, De otro modo o mas alia de la esencia (Salamanca 1987) 
182-187 «Es a partir del si mismo y de la substitucion cuando el ser tendra sentido» 
Ibid , 189, ID , Etica e mfinito (Madrid 1995), ID , Humamsmo del otro hombre (Ma- 
drid 1993), Id , «Mounr pour », en Entre nous Essais sur le penser-a-l autre (Pans 
1991) 204-214, «Un Dieu-Homme», en ibid , 64-71 En estos dos capitulos se con- 
trapone la doble concepcion del yo como totalidad cerrada sobre si, en mdependen- 
cia y libertad, o el yo como solicitud y responsabilidad para con el otro En la conclu- 
sion sobre la idea cristiana de Dios-hombre escribe «E1 hecho de exponerse a la car- 
ga que imponen el sufnmiento y la falta de los otros pone el si mismo del Yo (Moi) 
[ ] El Yo (Mot) es aquel que, antes de toda decision, es elegido para portar la res- 
ponsabilidad del Mundo» Ibid , 71 

56 «Nadie puede tomarle a otro su morir Cabe, si, que alguien “vaya a la muer- 
te por otro”, pero esto quiere decir siempre sacnficarse por el otro en una cosa deter- 
minada Tal “monr por ” no puede significar nunca que con el se le haya tornado al 
otro lo mas minimo de su muerte El morir es algo que cada “ser ahi” tiene que tomar 
en su caso sobre si mismo La muerte es, en la medida en que “es”, esencialmente en 
cada caso la mia» M HEIDEGGER, El Sery el tiempo Parr 47 (Mexico 1991 p 262) 
Esta afirmacion filosofica y la teologia se situan en mveles distintos y por ello no se 
excluyen cada hombre ejercita (accion y pasion) su morir y solo el puede realizarla 
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ra que abre a una comprension mas profunda del hombre La filoso- 
fla ha tardado siglos en descubnr esta mnovacion antropologica del 
cristiamsmo y en ser capaz de acogerla 57 , y la cultura establecida to- 
davia no la ha asimilado o la rechaza 

La defimcion blblica del hombre esta dada en el libro del Genesis 
en triple direccion a) Respecto de Dios, el hombre es imagen (1,28, 
5,1) b) Respecto del projimo, es su guardian (4,9) c) Respecto del 
mundo, es su encargado (1,27-30) Dios, projimo y cosmos son el ctm- 
bito de la reahzacion y de la salvacion del hombre No es sin ellos, no 
puede vivir sin ellos y no se salva al margen de ellos Las figuras de 
Moises, de Abrahan y del Siervo de Yahve en un sentido y de Jesu- 
cnsto en otro nos revelan que la identidad del hombre esta ordenada y 
constituida por el otro Las formas de mtercesion, suplencia, anticipa- 
cion y responsabilidad ante Dios exphcitan esta religacion, que es me- 
dia entre la identificacion fisicobiologica y la absoluta mdependencia 
de destino En Cnsto se nos revela lo que constituye al hombre ser 
desde Otro con los otros y para los otros Lo que el hizo en vida y 
muerte no es excepcion a lo que es la vida humana, smo la norma de 
nuestra esencia ser posibihtados por los otros, consistir y tener que 
existir para los otros Cristo es el caso maximo, y por ello normativo, 
de la religacion de destino querida por Dios entre todos los humanos 
El es el signo de que la salvacion es gracia y don del projimo, sobre 
todo del projimo absoluto que es Dios La sohdandad fisica entre to- 
dos los hombres, la sohdandad moral formando parte de una umca 
histona, y la sohdandad con Cnsto por haber sido creados en el, son el 
tnple fundamento de su accion salvlfica por todos 58 Lo que el hace 

El cnstiamsmo afirma que en esa ejercitacion no esta en soledad absoluta alguien 
nos ha precedido victorioso en este morir, quebrando el poder de la muerte como ul- 
tima palabra de la realidad Y ese que nos ha precedido munendo, nos acompana en 
el morir El CreadoT se ha confrontado con el poder de la muerte, lo ha padecido con 
nosotros desde el, con el y por el la muerte no es ya soberana del hombre Si Cristo 
muno, y en soledad con nosotros, nosotros podemos morir con el, en soledad, pero 
no solos El resultado de nuestra muerte es el mismo que el de la muerte de Cristo la 
compama defimtiva, indestructible con el Dios de la vida plena y etema Dios no 
deja nunca solo al hombre, y menos en la muerte 

57 Cf J RATZINGER, «Substitucion-Representacion», en CFT II, 726-735, H U 
VON Balthasar, TD 4 La accion (Madrid 1995), K H MENKE, Stellvertretung 
Schlusselbegrif christlichen Lebens und Grundkategone (Einsiedeln 1991), 
M BlELER, Befreiung der Freiheit Zur Theologie der stellvertretenden Suhne (Frei- 
burg 1996), B JANOWSKI, Stellvertretung (Stuttgart 1997) 

58 «No se puede comprender ni la profundidad m la extension de la redencion, si 
no se tiene en cuenta el hecho de que nuestro Salvador es el Creador del universo Por 
haber creado el universo, es capaz de ponerse a la cabeza de el y transformarlo Por ha- 
ber creado todos los espintus celestes y todas las reahdades invisibles, es capaz de des 
cartar de nosotros toda dommacion danma» P LAMARCHE, Christ vivant 72 
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es ii7tep, nepi, dvxi ndvxtov = en favor de, en nombre de y al servicio 
de todos nosotros. Dios nos ve formando uno con su unico Hijo. Su 
muerte es nuestra muerte, su resurreccion nuestra resurreccion y su 
Espiritu nuestro Espiritu. Todo esto, que la teologla clasica llamaba 
redencion objetiva en cuanto hecho cumplido y posibilidad definitiva 
ante nos et extra nos, tiene que ser acogido y realizado por el honibre. 
La salvacion no existe sin el hombre implicado; solo llega a ser reali- 
dad plena in nobis et cum nobis. Aqui todo queda pendiente del honi- 
bre: si quiere (redencion subjetiva). Dios va hasta el llmite por el hom- 
bre, pero no salta sobre su libertad, creada en amor y respetada 
en amor. 


«E1 amor de Cristo nos sostiene, persuadidos como estamos de 
que si uno murio por todos, luego todos son muertos; y murio por to- 
dos para que los que viven no vivan ya para si sino para aquel que 
por ellos murio y resucito» (2 Cor 5,14-15). 

La inclusion de toda la humanidad en Cristo (creacion, encarna- 
cion, redencion) es el presupuesto de todas las aftrmaciones del NT 
sobre nuestra salvacion 59 . Esta inclusion es el fiindamento de nues- 
tro ser (como participacion a su existencia), de nuestra libertad (li- 
bertad solo hay donde hay filiacion), de nuestra redencion (la escla- 
vitud no es superable por el esfuerzo propio sino por la reintegracion 
con el a la condicion de hijo, a la posesion del Espiritu y a la acepta- 
cion por el Padre). 


3. La existencia de Cristo salvadora en todas 
las fases de su vida 

La soteriologia tiene que ser simple en un sentido (salvacion es 
lo que es la persona de Cristo por parte de Dios para nosotros) pero a 


59 La tradition teologica y conciliar ha repetido formulas como las siguientes: 
«Erat in Christo Jesu omnis homo». «Pater eodem Verbo dicit se et creaturam». 
Sto. TomAs, Quod. 1 q.4. «Universitatis nostrae caro factus esto. «Naturam in se uni- 
versae camis adsumpsito. «Christus Jesus Dominus noster, sicut nullus homo est, fuit 
vel erit, cuius natura in illo adsumpta non fuerit, ita nullus est, fuit vel erit homo, pro 
quo passus non faerit». CONCILIO CARISIACO (Quiercy/Oise, ano 853): DS 624. «Ipse 
enim Filius Dei incamatione sua cum omni homine quodammodo se univito. 
C. VATICANO II, GS 22. Cf. Y. CONGAR, «Sur l’inclusion de l’humanite dans le 
Christo, en RSPT 25 (1936) 489-495; H. DE Lubac, Catholicisme (Paris 1983) 14-17. 
Cf. H. U. VON BALTHASAR, ((Inclusion en Cristo», en TD 3, 213-239; «Soteriologia 
dramatica», en ibid. 3, 293-396; «Verbum Caro humanamente universal», en Teologi- 
ca 2, 290-295; «Verbum Caro eclesial y cosmicamente», en ibid., 295-300. 
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la vez reflejar la complejidad de su historia. «La teologia de la re- 
dencion tiene que ser tan pluridimensional como la redencion misma 
lo es necesariamente, en cuanto acto supremo del hombre-Dios» 60 . 
La redencion puede ser pensada a la luz de cinco grandes horizontes: 

— El proyecto de participacion en su vida, que Dios tiene para el 
hombre y que culmina con el envio de su Hijo en la encamacion. 

— El pecado del hombre con todas sus consecuencias respecto 
de si mismo y de Dios. 

— La accion salvifica de Cristo en funcion del plan de Dios y de 
las consecuencias que el pecado del hombre ha llevado consigo. 

— El resultado de esa accion de Cristo para el hombre, como rea- 
lidad objetiva (don del Espiritu) y tarea subjetiva (respuesta moral). 

— La accion universalizadora de esa salvacion de Cristo realiza- 
da por el Espiritu Santo mediante la Iglesia para la vida del mundo. 

La existencia entera de Cristo es salvifica y cada una de sus ac- 
ciones en la medida en que son ejercitaciones de su libertad. En ella 
hay algunos momentos cumbres, que son: 

— La encamacion como autocomunicacion suprema e irrevoca- 
ble de Dios a la historia. Si Dios es mundo, el mundo esta ya sano, 
salvo y santificado en su raiz. Si Dios es hombre, el hombre en prin- 
cipio esta ya sustraido al poder del mal e integrado al reino del Hijo 
de su amor (Col 1,13). 

— La accion publica en cuanto revelacion del ser de Jesus (bau- 
tismo, transfiguracion...), de la misericordia de Dios (milagros) y de 
la libertad entregada de Jesus (ultima cena). 

— - La pasion y muerte como gesto supremo de obediencia al Pa- 
dre, de solidaridad y ofrenda intercesora por los hombres (1 Cor 5,7; 
Ef 5,2; Heb). 

— La resurreccion y el envio del Espiritu como victoria sobre los 
poderes que tiranizan este mundo (pecado, ley, muerte, violencia, 
sinsentido, injusticia) y abertura a una esperanza nueva, con la 
promesa de la resurreccion de la came (Gal 4,3-7; Rom 6,6ss; 
8,19-23.38). 

Cristo es el unico que puede sentir, medir y suffir lo que es el pe- 
cado como negacion, injusticia y ofensa de Dios, a la vez que sus con- 
secuencias destructoras sobre el hombre. Si el pecado es comprendido 
como ofensa, entonces Cristo offece el honor violado; si es compren- 
dido como deuda, Cristo paga en nombre de los deudores; si es com- 
prendido como robo, Cristo devuelve lo debido a Dios. Aqui se situan 
las posteriores teorias de la satisfaction, reparation, compensation, 
expiation. En la medida en que el pecado es lo determinante en la re- 

60 K. RAHNER, Diccionario teologico (Barcelona 1966) 685. 
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lacibn del hombre con Dios, afecta a su ser, convirtiendose en un po- 
der que se ensenorea de el, poder que alejandolo de Dios lo entrega a 
la lejama absoluta que es la muerte El pecado bene que ser elimmado 
en cuanto ofensa a Dios y destruido en cuanto poder negador del hom- 
bre El NT tiene toda una sene de metaforas para sigmficar esa recon- 
ciliacion del hombre con Dios (sacnficio), para designar la victoria de 
Cnsto sobre ese pecado y para expresar la condicion del hombre redi- 
mido (paz, traslado al Reino del Hijo ) Cnsto «quita» el pecado del 
mundo, cargando con el, padeciendolo, destruyendo su malicia como 
negacion de Dios Y lo hace no por mera declaracion verbal srno de- 
jandose traspasar por el, sufriendo sus consecuencias y rescatando de 
el a los que son sus victimas (muerte en la cruz, bajada a los mfier- 
nos) 61 Con la donacion del Espintu, Cnsto nos transmite su concien- 
cia, su santidad de Hijo y su hbertad en el mundo, a la vez que suscita 
una comumdad en la que esa comun fihacion respecto del Padre hace 
surgir una forma de fratermdad no conocida hasta entonces 62 


4 Tres soteriologlas (escatoldgica, estaurologica, 
pneumatologica) y los tres «oficios» de Cristo 
(profeta, sacerdote, rey) 

La vida de Cristo es una y coherente en cada una de sus fases, 
pero mnguna es separable m comprensible sin las otras Refinendose 
a los tres momentos fundamentales (vida publica, muerte, resurrec- 
cion) se ha podido hablar de una soteriologia escatoldgica (centrada 
en los ideales y dones anunciados por Jesus en la predicacion del 
Remo), de una soteriologia estaurologica (centrada en la cruz como 
expresion del juicio de Dios contra el pecado del mundo a la vez que 
como signo de su amor y perdon), de una soteriologia pneumatold- 
gica (centrada en el don del Espintu y la vida nueva que el bautismo, 
la eucanstla y los cansmas permiten pregustar ya en este mundo) 
Esto ha llevado consigo una tipificacion de la accion sotenologica de 
Cristo de acuerdo a las tres funciones principals que el cumplio 
Desde Calvino se ha generalizado la afirmacion de un triple rnimste- 
no de Cnsto (tria munera) como profeta (maestro), sacerdote (litur- 

61 Cf 1 Pe 2,21-25, 3,18-22 Cf K H SCHELKE, «Formulas cristologicas y teo- 
logia de la pasion en 1 Pedro», en Cartas de Pedro Carta de Judas (Madnd 1974) 
154-158, J CERVANTES GABARRON, La pasion de Cristo en la primera carta de Pe 
dro (Estella 1991) 

62 Cf J L RUIZ DE LA Pena, «Contemdos fundamentales de la salvacion cns- 
tiana», en Sal Terrae 3 (1981) 197-209 
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go), rey (pastor, Senor) 63 Esta division se centra en tres aspectos 
claves de la obra de Cristo revelacion, redencion, presencia a su 
Iglesia Es una division un tanto artificial, elige arbitrariamente tres 
entre los cincuenta titulos que el NT da a Cristo y no hace justicia a 
la complejidad de su existencia, cuya funcion revelante se extiende a 
toda su vida y no solo a la fase de su predicacion Su sacerdocio es 
de naturaleza especial y abarca tanto su accion proexistente durante 
su vida terrestre como la entrega en ofrenda por los muchos, pomen- 
do el poder vivificador de su sangre en el lugar donde actuaban los 
poderes del mal, y finalmente su perenne mtercesion en el cielo hoy 
El tercer tltulo es designado de manera diversa por los autores Los 
terminos pastor-rey-senor no dejan de ser una metafora para expre- 
sar la accion de guia, defensa, proteccion y vida nueva que Cristo 
offece Jesus es Salvador del mundo, porque es 

— Revelador del Padre y otorgador activo de su amor y 
misencordia 

— Reconstructor del hombre y destructor de su pecado y muerte 

— Donador del Espintu como pnncipio de una existencia nueva 


5. Diferentes categorias soteriologicas en la historia 
de la Iglesia 

A lo largo de la historia se ha ldo acentuando de manera diversa 
las distmtas dimensiones tanto de la accion de Cristo como de su 
efecto salvifico para nosotros 64 Ha habido cuatro formas funda- 
mentales de comprender la repercusion de la accion de Cristo sobre 
el hombre 

1 ) Durante el primer milenio la atencion ha estado centrada en 
la idea de encamacion Como resultado de esa presencia fisica de 

63 Cf J Alfaro, «Las funciones salvificas de Cristo como revelador, senor y 
sacerdote», en MS III/l, 671-720 

64 Cf A GRILLMEIER, «Temas soteriologicos en la teologia patnstica Cristo 
ilummador y luz de los hombres Cnsto vencedor La redencion como “conquista” 
Cristo fuente de mmortahdad y divmizacion», en MS III/2, 387-395, H U VON 
Balthasar, «La sotenologia a traves de la historian, en TD 4, 209-292, G AULEN, 
Christus Victor Mortis La notion chretienne de redemption (Paris 1949), 
H Turner, Jesus le Sauveur Essat sur la doctrine patristique de la redemption (Pa- 
ris 1965), G GRESHAKE, «Der Wandel der Erlosungsvorstellungen in der 
Theologiegeschichten, en Gottes Heil Gluck des Menschen (Freiburg 1983) 50-79, 
D 3V IEDERKEHR, Fe y redencion Conceptos de soteriologia (Madrid 1979), 
R SCHWAGER, Der wunderbare Tausch Zur Geschichte und Deutung der Erlo- 
sunglehre (Munchen 1986), TH PrOpper, Erlosungsglaube und Freiheitsgeschichte 
(Munchen 1988), J WERBICK, Soteriologia (Barcelona 1992) 
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Dios en la humanidad, el mundo quedaba objetivamente divinizado 
a partir del momenta en que Cristo formaba parte de el 65 . La salva- 
tion era comprendida por tanto como divinizacion, no en sentido fi- 
sico, magico o mecanico, sino personal como participation a la co- 
munion etema del Hijo con el Padre. Prevalecieron la vision descen- 
dente y las tres palabras claves fueron: agape, ensarkosis, theidsis. 

2) En la Edad Media prevalece la conception de San Agustin y 
Santo Tomas sobre Cristo mediador en su humanidad. La gracia 
creada, liberando al hombre del pecado, lo transforma y hace capaz 
de acoger el amor de Dios y corresponder a el. Esa gracia es partici- 
pacion en la gracia propia de Cristo como cabeza. En el origen de 
nuestra salvacion esta el amor de Dios, que tiene un doble efecto: re- 
novation del ser creado y perdon de los pecados. 

3) Iniciada por San Anselmo y llevada a sus ultimas conse- 
cuencias por Lutero hay una tercera vision soteriologica: la salva- 
cion deriva sobre todo de la muerte de Cristo en cruz, donde soporta 
el castigo que merecen nuestros pecados, como si fiieran suyos. En 
virtud de su union esponsal con los hombres hay un intercambio o 
traslado de nuestros pecados a el y de su justicia a nosotros. Lutero 
ve la salvacion ante todo como la justification del pecador, por 
imputation al hombre de la justicia de Cristo, con el perdon de los 
pecados y la conformation mistica con el. El hombre percibe asi el 
evangelio como la bella noticia de que sus pecados han sido cubier- 
tos y que no le son imputados; su injusticia ha sido sustituida por la 
justicia de Cristo. Para Lutero lo central es el perdon de los pecados 
porque «alli donde hay perdon de los pecados, alii hay vida y bien- 
aventuranza» 66 . 

4) La era moderna ha reaccionado con exasperation contra la 
concentration de los cristianos en el pecado, la cruz y el perdon. 
Como rechazo de lo anterior, Cristo ha sido visto casi exclusivamen- 
te como maestro de doctrina, guia moral, ejemplo de vida, transmi- 
sor de su conciencia divina (Gottesbewusstsein), simbolo del Abso- 
lute hecho historia, iniciador de utopia y generador de libertades. El 
seria Salvador en la medida en que con su confianza plena en Dios y 
su mensaje de no violencia ha desvelado a los hombres sus ignotas 
posibilidades y su destino de libertad. La salvacion de Cristo es en- 
tonces identificada con la confianza que nos inspira, el ejemplo de 


65 Cf. W. PANNENBERG, «Formes fondamentales d’une comprehension chre- 
tienne du salute, en J. LEUBA (ed.), Le saint chretien..., 11-26. 

66 «Ubi remissio peccatorum est, ibi est et vita et iustitia». M. LUTERO, Der 
Kleine Katechismus, en Die Bekenntnisschriften der Ev-Lutherischen Kirche 
(Gottingen 1963) 520, 29-30. 
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fidelidad a Dios y de servicio al projimo que vive, de libertad que 
enciende y ofrece. 

Esta diferente acentuacion de Cristo como el Encarnado, el Me- 
diador crucificado, el Maestro redentor y el Liberador; y de la sal- 
vacion como deificacion y gratificacion, justificacion por el perdon 
de los pecados, iluminacion y libertad, corresponde a la distinta per- 
ception no solo de la persona de Cristo sino tambien de las necesida- 
des o posibilidades humanas sentidas en cada epoca como mas apre- 
miantes. Son perspectivas de un misterio que se nos escapa (el Hijo 
encarnado entregado por nosotros) y de nuestra vida humana que nos 
desborda: sus necesidades y posibilidades con sus limites y pecados. 
El ser de Cristo y el nuestro propio son mas hondos y anchos que 
nuestra capacidad interpretativa 67 . 

Toda teoria soteriologica debe fundarse y mediarse por las afir- 
maciones del NT. Ninguna es suficiente por si sola para explicitar la 
complejidad de datos y la riqueza de los simbolos que encontramos 
en el. San Pablo utilizaba un lenguaje sacrificial y relativo al templo, 
como lugar de la presencia de Dios y de la expiation del pecado, 
mostrando que en Cristo, por el desplazamiento del poder del pecado 
mediante el poder de la vida divina significada por su sangre, tene- 
mos logrado en grado maximo aquello a lo que todo culto, sacrificio 
y ofrenda de los hombres tienden: la amistad con Dios y el perdon de 
nuestros pecados, el cobijo de nuestra fmitud y la paz definitiva. 
En Cristo tenemos lo que la Ley, templo y sacrificios no lograron 
realizar: 

«Ahora sin ley se ha manifestado la justicia de Dios atestiguada 
por la Ley y los Profetas; la justicia de Dios por la fe en Jesucristo 
para todos los que creen sin distincion; pues todos pecaron y todos 
estan privados de la gloria de Dios y ahora son justificados gratuita- 

67 El hombre conoce su ser desde la libertad y el amor que le son ofrecidos. Co- 
noce sus pecados desde el amor y perdon que recibe: «Se podria decir que aquello de 
lo que tomamos inmediatamente conciencia no es todavia el pecado [...] Me parece 
que la realizacion de mi pecado no aflora a mi conciencia mas que en la medida en 
que yo me despierto al amor injlnito del que soy objeto». G. MARCEL, Journal me- 
taphvsique 3. «Tomamos conciencia de nuestro pecado, cuando percibimos algo de 
la santidad y del amor divinos». H. DE Lubac, Le mystere du sumaturel (Paris 1 965) 
265. La redencion es un misterio de amor, reconocido en la medida en que el amor es 
correspondido. Cf. Y. DE MONTCHEUIL, Legons sur le Christ (Paris 1949) 122-134. 
La salvacion es una participacion en el oceano del ser de Dios, que es un oceano de 
libertad y en ultima instancia de amor. Nos desbordan no solo el ser y la libertad de 
Dios sino nuestra propia libertad. Ella es la que nos constituye y sin embargo no po- 
demos ni fundarla, ni comprenderla, ni consumarla. El filosofo J. Lequier escribe: 
«Comprendiendo que es incomprensible es todo lo que podeis comprender sobre la 
libertad». Oeuvres Completes (Paris 1952) 410. 
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mente por su gracia mediante la redencion de Cristo Jesus, a quien 
Dios ha puesto como i/xxanipiov [= lugar, objeto, medio, sacnficio 
de] expiacion mediante la fe en su sangre» (Rom 3,21-25) 68 

Mientras que el lenguaje sacrificial era elocuente para los ju- 
dios, porque mostraba en Jesus la consumacion de todo lo anterior, 
para los griegos era msigmficante Para ellos el Apostol utiliza otro 
lenguaje En 1 Cor 1 habla de Cristo como sabiduria y santificacion 
de Dios, con terminos que eran sigmficativos para los que busca- 
ban escapar a la ignorancia por el saber y al destino por los ntos de 
santificacion, que prometlan las religiones de mistenos Hay que 
analizar la intencion profunda de todos estos umversos simbolicos 
expresivos de la experiencia cristiana fundamental distinguiendo- 
los de los sistemas conceptuales que la traducen a otras culturas 
Un simbolo es mas nco y fecundo, mas universal en el tiempo y en 
el espacio, que un coneeplo Las transposiciones o traducciones a 
otras culturas, unas veces los hacen mas elocuentes mientras que 
otras los degradan Asi, por ejemplo, no se puede traducir la frase 
«Cnsto muno por nuestros pecados», afirmando que Dios lo casti- 
go, como a un pecador, que descargo su colera sobre el y que en 
consecuencia padecio los tonnentos del mfiemo Los textos en los 
que se habla de la identificacion de Cristo con el pecado y de la 
maldicion que como consecuencia de el compartla con los hom- 
bres, son una metommia Sigmfican que el, siendo santo, compar- 
tio el destino de la humamdad pecadora, para hacerla a ella partici- 
pe de su propia santidad 

«A quien no conocio el pecado lo hizo pecado por nosotros para 
que en el fueramos justicia de Dios» (2 Cor 5,21) 


68 El termino griego iXomnpiov es de dificil mterpretacion «En la version grie- 
ga del AT la palabra designa el propiciatorio objeto cultual del templo de Jerusalen, 
lugar de la aspersion en la fiesta anual de la expiacion, en el curso de esta ceremoma 
los pecados de Israel eran perdonados (Lev 16) Pablo ve en este nto una figura de 
sacnficio de Cristo Por su sangre es decir por su ofrenda sacrificial, Cnsto nos co- 
munica el perdon de Dios, mediante la Je la unica que nos permite beneficiamos de 
este perdon y salvacion Otros ven en esta palabra un substantivo abstracto (medio de 
expiacion) sin referenda al templo» TOB a Rom 3,25 «La tradicion de hilastenon 
por propiciacion es equivoca, ya que sugiere la idea de aplacar a un Dios airado y, 
aun cuando esto estuviera de acuerdo con el uso pagano, es ajeno al sentido biblico 
En este pasaje es Dios quien pone los medios mediante los cuales la culpabihdad del 
pecado es removida por el envio de Cnsto Por tanto el envio de Cristo es el metodo 
divino del perdon» C H DODD, The Epistle to the Romans (London 1968)79 Cf H 
Schlier, Der Romerbrief (Freiburg 1977) 102-120, U WlLCKENS, La Carta a los 
Romanos I (Salamanca 1989) 226 251, «Sobre la comprension de la idea de expia- 
cion», en ibid , 286-299 


«Cnsto nos redimio de la maldicion de la Ley haciendose por nos- 
otros maldicion, pues esta escnto “Maldito todo el que pende del 
madero”, para que la bendicion de Abrahan se extendiese sobre las 
gentes en Jesucnsto y por la fe recibiesemos la promesa del Espintu 
Santo» (Gal 3,13-14) 

La malmteligencia de los textos btblicos puede llegar a la perver- 
sion y a la herejia pura, como acontece en la traduccion liturgica ofi- 
cial cuando traduce Rom 8,32, apoyada en la Vulgata «Dios no per- 
dono a su propio Hijo» |Y esto se recita solemnemente el dia del 
perdon universal, el Viemes Santo 1 La reaccion inmediata de los 
oyentes es si no perdono al inocente, 6 como va a perdonamos a los 
pecadores 9 Pero el sentido del texto es exactamente el contrario 
Con referenda a Genesis 22, quiere decir Dios no se reservo para si 
a su propio Hijo, sino que por el contrario lo entrego por todos nos- 
otros Si nos ha dado lo sumo que tiene, ( ,como no nos dara cosas 
menorcs 9 El Don total del Hijo en el lugar extremo de la muerte es 
el signo y la garantia del Don total de Si a los hombres y del Perdon 
universal 


6 Categorias puestas hoy bajo sospecha: 

sustitucion, satisfaccion, expiacion, sacrificio 

Las palabras tienen un marco de nacimiento, una histona que las 
acredita o las degrada y las toma amables o abominables Las gene- 
raciones posteriores las oyen, con toda la carga de gloria, injusticia o 
sangre que han recibido en la histona inmediata, siendo a veces mca- 
paces de percibir su sentido originario Una vez ensuciadas o degra- 
dadas hay que limpiarlas y digmficarlas Pero hay algunas tan pri- 
mordiales y esenciales que no las podemos olvidar Alguien le pre- 
gunto a Buber por que no guardar silencio sobre la palabra «Dios», 
dado que en su nombre se ha vertido tanta sangre y se han consuma- 
do tantos cnmenes En un texto admirable mostro que no podemos 
prescindir de las palabras sagradas y pnmordiales, y la prnneia entre 
ellas es Dios Cuando han sido degradadas o manchadas, hay que le- 
vantarlas del suelo, como se levanta una perla perdida Sacandola de 
entre el barro, se la lava para que recupere su brillo y podamos adnn- 
rar su valor y ver el mundo en su luz 69 Algo semejante pasa con es- 
tas categorias sustitucion, satisfaccion, expiacion, sacnficio, utiliza- 

69 Cf M BUBER, «Preludio informe sobre dos conversaciones», en Eclipse de 
Dios (Mexico 1993) 27-34, K RAHNER, «Meditacion sobre la palabra de Dios», en 
Curso fundamental sobre la fe (Barcelona 4 1989) 66-73 
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das para explicar lo que Cristo ha hecho por nosotros, como lo ha 
realizado y cual ha sido su actuation ante Dios en nuestro favor. Lo 
que no se puede hacer es partir de una notion pagana, o de un uso 
que las pervierte y degrada, para luego descartarlas como inconcilia- 
bles con el cristianismo. 


a) Sustitucion 

Detras tiene las preposiciones weep, Tiepi, dvxi del NT y la pala- 
bra alemana Stellvertretung, que implican anticipation, representa- 
tion, solidaridad y sustitucion de una persona por otra. La [lustra- 
tion establece el criterio supremo: «Cada uno esta sobre si; es dueno 
de si, responsable de si y muere simplemente por si mismo». En esta 
luz hablar de que Cristo nos ha sustituido ante Dios seria un error 
historico y una infamia antropologica 70 . Ahora bien, Cristo no nos 
ha ahorrado el morir, al haber muerto el por nosotros; ni nos suplanta 
en la responsabilidad y culpabilidad personal ante Dios. En este sen- 
tido nadie sustituye a nadie. 

Lo que el NT y tras el la teologia afirman es que Cristo se ha si- 
tuado en nuestro lugar, ha compartido nuestro destino, se ha desvivi- 
do en servicio por nosotros, ha entregado su vida en ofrenda interce- 
sora por nuestros pecados, y con el amor supremo ejercitado en la 
muerte y acreditado en la resurreccion, ha vencido el poder del peca- 
do y de la muerte. El nos ofrece su palabra, ejemplo y gracia median- 
te su evangelio, sus discipulos y su Espiritu Santo. Esa libertad y 
amor precedentes, sentidos no solo como palabra o ejemplo exterio- 
res sino como principio de vida interior, nos hacen libres y nos otor- 
gan nueva potencia de vida, creandonos la necesidad de correspon- 
der a su amor y de veneer el pecado, a su ejemplo y con su fuerza. Y 
esto es antropologicamente evidente: la libertad se agota en soledad 
y desolation cuando no tiene el apoyo del otro y la companla de su 
amor. El amor de Cristo nos hace libres y nos redime. Esto lo hizo no 
solo por su solidaridad como hombre con nuestro destino. La palabra 
solidaridad es sagrada pero es insuficiente para describir la action de 
Cristo 71 . Un naufrago mas entre los mortales no nos redime del nau- 

70 I. KANT, La religion dentro de Jos limites de la mera razon (Madrid 1969) 
75-79; 85-86; 118-120. 

71 Cf. L. A. SCHOKEL, «La redention oeuvre de solidarity, en NRT 93 (1971) 
449-472. ^Es suficiente el termino «solidaridad» para expresar lo que Cristo hizo por 
nosotros o es necesario el termino «sustitucion»? La primera parece quedarse corta; 
mientras que la segunda parece excesiva. Kasper ha afirmado que la fecundidad de la 
soteriologia dependera en los proximos decenios de la conjugation coherente de am- 
bos aspectos. En ese punto esta la diferencia entre Rahner y Balthasar. Cf. H. U. VON 


fragio. Ahora bien, Cristo no es un mortal mas con los mismos limi- 
tes que todos los demas mortales. Cristo es el Hijo de Dios, y como 
tal se sumerge en el mundo del pecado, padece sus consecuencias y 
lo destruye desde dentro, en cuanto es negation y desamor a Dios, 
con su amor y afirmacion absoluta de Dios y del projimo. Dios le co- 
rresponde a el como sujeto, cuerpo y persona en su historia, con la 
afirmacion absoluta en la resurreccion. La resurreccion de la came, 
anticipada en el, es el signo de nuestra redention que ya alborea. La 
palabra «sustitucion» por tanto toma absolutamente en serio el hecho 
del pecado como realidad negativa y negadora que no es solo del or- 
den juridico y moral (contra todos los moralismos e ilustraciones fa- 
ciles) y toma absolutamente en serio la corporeidad y la muerte en 
un hombre que anhela ser transformado en su entero ser de came y 
hueso y no solo de su «espiritu» (fe en la resurreccion contra todos 
los gnosticismos, new Age, magias antiguas y modemas) 72 . 

b) Expiation 

Si el termino sustitucion parece una ofensa contra el hombre, este 
es sentido como una ofensa contra Dios. jTal seria pensar que Dios 
exige la sangre de un inocente por los pecados de los culpables! 
jMas aun, decir que hay que ofrecerle sangre, seria una blasfemia 
contra el Dios vivo del NT! ; Pensar que hay que offecerla como re- 
dencion (rescate, compra) seria pura mitologia, porque supone que 
habria que pagar ese precio a algun otro poder que tendria derechos 
adquiridos sobre el hombre y seria superior a Dios (Diablo, demo- 
nios, angeles, poderes cosmicos)! Estas son reacciones comprensi- 
bles y explicables cuando malinterpretan los signos como cosas y las 
intenciones como objetos. 

El rechazo deriva de un desconocimiento del sentido originario 
de la sangre y de su funcion en el ritual de la alianza. La sangre es el 
signo de la vida que Dios nos da para recuperar la relacion con el, 
cuando por la culpa nos hayamos alejado o enajenado a el. Pecar es 
romper la relacion con Dios y por ello quedarse sin union a la fuente 
de la vida necesaria para todo ser espiritual; es entrar en el ambito de 
la muerte y sus colaboradores. «La vida de la came es la sangre, y yo 
os la doy para hacer expiacion en el altar por vuestras vidas, pues la 
expiacion por la vida con la sangre se hace» (Lev 17,1 1). Con el sig- 
no de la sangre se renueva la alianza y en su poder creativo nos in- 

BALTHASAR, «Excursus sobre la soteriologia de Rahner», en TD 4, 249-260; Id., «E1 
conocimiento en virtud de la sustitucion vicaria», en £ Nos conoce Jesus?-^Lo cono- 
cemos? (Barcelona 1986) 43-60. 

72 Cf. A. DARTIGUES, La Revelation du sens an salut (Paris 1985) 193-263. 
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corporamos a la vida misma de Dios. Hegel y Zubiri han percibido el 
sentido originario y la perenne validez de este slmbolo frente a las 
crlticas faciles de la Ilustracion: 

«E1 hombre en su realidad mas interna (piensese lo que se piense) 
esta intrinsecamente sometido al poder del pecado y, por consiguien- 
te, intrinseca y formalmente necesitado de una salvacion y de una re- 
dencion». 

«La muerte de Cristo fue una oblacion con un triple caracter: acto 
de adoracion de Dios, de impetracion de perdon, comenzando por los 
que le crucificaban (Lc 23,34), y finalmente de expiacion de los pe- 
cados de la humanidad. Donde expiar significa concretamente el que 
junto al poder del pecado ha introducido un nuevo poder: el poder 
de Dios» 73 . 

Decir que Cristo expia por nosotros significa que el nos da su 
vida de Hijo, como potencia destructora del pecado, recreadora de 
nuestra relation con Dios y generadora de una existencia filial parti- 
cipada de la suya. Asi nos reconcilia con nuestro mejor ser y nos da 
acceso a Dios (Rom 5,1-11; 8,1-11). Esa ofrenda de su «sangre» en 
este sentido es la expresion suprema del amor de Dios que provee al 
hombre para que no sucumba al poder del mal y a las consecuencias 
negativas de su propia libertad. A ese amor de Dios manifestado en 
Cristo Jesus no nos podra arrebatar ya nada ni nadie (Rom 8,3 1-39). 

c) Satisfaction 

El termino remite al orden juridico: cumplir un deber, pagar una 
deuda, hacer algo como condicion para lograr otra cosa, obtener un 
permiso o un perdon. La imagen del Dios soberano, feudal, vuelve a 
aparecer y a contradecir la imagen del Dios Padre de los evangelios, 
en los que las tres parabolas de la oveja, la dracma y el hijo perdido 
estan escritas para mostrar el amor, espera y perdon incondicionales 
del Padre, reflejados en Jesus 74 . qExige Dios satisfaccion previa 
para condonar nuestras deudas y perdonar nuestros pecados? 

De nuevo aqui hay que pasar de la expresion literaria a la inten- 
tion del simbolo y del universo antropologico de quienes estamos 
bajo el pecado y bajo el pecado pensamos, a lo que Dios revela de 
inusitado en el comportamiento de Cristo. El punto de partida es la 
afirmacion de Dios como Creador y del hombre como creaturas. Ese 
Dios se revela como Amor absoluto, realizando asi su ser y su justi- 

73 X. ZUBIRI, El problema teologal..., 324; 327. 

74 Cf. J. J. BARTOLOME, La alegria del Padre. Estudio exegetico de Lucas 15 
(Estella 2000). 


cia. Cuando lo hace despierta en el hombre mayor perception de la 
realidad, a la vez que lo integra mas intensamente a su propia cons- 
truction. En esta perspectiva establecemos la tesis: la satisfaction 
no es una exigencia de la justicia que Dios reclama al hombre como 
condition previa a su perdon sino una exigencia de la dignidad y del 
amor del hombre subsiguientes a la experiencia del amor y del per- 
don recibidos de Dios. Montcheuil lo expresa de manera 
transparente: 

«La satisfaccion no es algo que precede al perdon y lo condicio- 
naria sino algo que le sigue. No es una exigencia del amor de Dios, 
sino mas bien una necesidad del amor en nosotros. El amor es, en 
efecto, la voluntad de un don total de si, de toda la vida, al ser amado. 
Cuando el amor de Dios entra en una vida, no aporta solamente con 
el la voluntad de ser para Dios a partir de este momento sino la de 
reasumir en cierta manera todo el pasado para darselo a Dios, y, por 
tanto, de repararlo; es, en suma, una voluntad de “satisfacer”. Pero 
i , es posible llegar a realizarlo? ^Pero no esta el pasado definitivamen- 
te sellado y fuera de nuestro alcance? No, porque precisamente pode- 
mos hacer de este pasado, que discurrio lejos de Dios, una razon para 
amarle mas: podemos usarlo como un trampolin para un lanzamiento 
de mayor intensidad. ^No es un hecho de experiencia que el recuerdo 
de nuestras culpas pasadas puede convertirse incluso en un alimento 
del amor? La satisfaccion o la reparation es una necesidad que nace 
espontaneamente del amor penitente. Dado que es una expresion de 
amor, Dios no puede desear que no la experimentemos, ya que per- 
donamos no es otra cosa por su parte que reponemos en el camino 
del amor. Pero esta satisfaccion, tanto en su raiz como en su flo- 
racion, la bebemos en Cristo, en su acto redentor del que todo nos 
viene [...] 

Pasar pura y simplemente la esponja sobre nuestro pasado, dicien- 
do que en su amor gratuito Dios lo ha perdonado todo, seria mostrar 
que no hemos comprendido las exigencias del amor, y que le segui- 
mos siendo ajenos» 75 . 

Hay que penetrar en la logica del amor de persona a persona, en 
la que se concentran todo el pasado y el future. A quien se siente 
amado y perdonado en Cristo, le crece la necesidad profunda de 
rehacer todo lo anterior en la luz y fuego del amor recibido, de po- 
nerse a tono con el, de destruir con lagrimas de amor ese pasado, que 
aun permanece no connaturalizado en sus fibras mas intimas. El pur- 
gatorio es una creation en que se sabe acogido por el amor de Dios, 
con el cual no esta todavia connaturalizado, y en esa situation vierte 
lagrimas de amor. Hay ciertas afirmaciones de la soteriologia que 


75 Y. DE MONTCHEUIL, Lemons sur le Christ (Paris 1949) 133-134. 
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solo se entienden desde experiencias espirituales profundas de puri- 
ficacion, sanacion y comunion con Dios. Los poetas, los enamorados 
y los misticos han sabido mas que los teologos en este orden. La 16- 
gica del Cristo muerto por nosotros esta mas cercana a ella que a la 
de los matematicos y juristas 76 . 


d) Sacrificio 

Esta palabra suscita en muchos el mismo rechazo que las anterio- 
res. Afirmar que Dios necesita sacrificios o que Dios exigio el sacri- 
ficio de su Hijo seria ignorar la condition divina de Dios, aplicarle 
una comprension antropomorfa y pensar que padece hambre mate- 
rial o que tiene sentimientos de crueldad. La idea de sacrificio lleva- 
ria consigo inconscientemente la idea de venganza, linchamiento, 
descarga de las tensiones de una sociedad que busca a un culpable, 
arroja sobre el sus propias culpas y, una vez descargadas, puede se- 
guir viviendo. Por ello afirmar la comprension sacrificial de la vida y 
muerte de Cristo seria seguir manteniendo en alto viejas categorias 
prelogicas, alimentar la violencia inconsciente y degradar a acto de 
violencia lo que en Cristo fue un acto de amor; ya que el rompio la 
cadena anterior no reaccionando violentamente sino con la logica de 
la inocencia, la unica que puede desarmar a los violentos. Cristo no 
mato, ni se suicido, ni elogio la violencia; la soporto y la transmuto 
en un acto de amor y de perdon. 

En el rechazo de la categoria de sacrificio han confluido tambien 
las ideas del protestantismo sobre la religion y el sacerdocio, que 
identificaron el verdadero culto con el profetismo, mientras que se 
equiparaba el sacerdocio con legalismo, magia y plegamiento al po- 
der. El protestantismo liberal, desde Ritschl, Duhm, Hamack y Bult- 
mann a F. Heiler y J. Moltmann, sigue manteniendo esa contraposi- 
tion entre culto y etica, libertad y ley, NT y AT, sacerdocio y profe- 
tismo. A esto se anade que parte de una comprension del sacrificio 
tomada de las religiones precristianas o paracristianas. Cada catego- 
ria es deudora y colaboradora del sistema total en el que fiinciona. 
En el AT y en el NT el sacrificio presupone y remite a las categorias 
de creacion, alianza, hombre imagen de Dios, Dios Santo tal como 


76 Esta redondilla de Lope de Vega expresa perfectamente lo que es esa necesi- 
dad de rehacer el pasado, atrayendolo al presente para hacerlo digno de la persona 
amada: 

«Dame licencia, Senor, 
para que deshecho en llanto 
pueda en vuestro rostro santo 
llorar lagrimas de amor». 


se revela en patriarcas y profetas, pueblo sacerdotal. Ese Dios no ne- 
cesita de sus criaturas: no es un idolo que en la noche se alimenta de 
las cames preparadas por sus servidores. Es el Dios vivo, el Santo, el 
Soberano de toda la creacion y de toda la historia; no necesita nada 
del hombre. Es mas bien el hombre quien necesita de el. Los salmos 
y los profetas han expresado hasta la saciedad el caracter simbolico y 
espiritual de los sacrificios. En la misma linea se ha interpretado 
siempre la liturgia en el cristianismo, como la Xo'/ucq Sucna, la 
ofrenda racional del hombre, unica digna del Dios vivo (Rom 12,1; 
Os 6,6; 1 Pe 2,2). 

Ese Dios ha creado al hombre como su amigo. La creacion co- 
mienza una historia de amor en intercambio de dones. El sacrificio 
es el dialogo del amor realizado mediante signos en intercambio de 
dones 77 . En sus multiples formas (sacrificios de alianza, de comu- 
nion, de consumacion...) realiza con actos interpuestos lo que el 
hombre quisiera ser para Dios: un amigo, un comensal, un fiel servi- 
dor. El hombre le ofrece a Dios los dones que de el ha recibido. «De 
tuis donis ac datis», dice la liturgia romana. Y en dando algo se da a 
si mismo. El sacrificio es el hombre, que se toma sagrado cuando se 
entrega al Dios que es el unico Santo y santificador 78 . Por eso lo 
esencial del sacrificio es la persona que en libertad se entrega y se 
pone delante de Dios. La Carta a los Hebreos pone en boca de Jesu- 
cristo la expresion: «No quisiste sacrificios, por eso al entrar en el 
mundo dije: “Heme aqui que vengo para hacer tu voluntad”» (Heb 
10,1-10) 79 . El NT tiene una nocion nueva de sacrificio como la tiene 
del sacerdocio, que le es correlativa. Cristo es el sacerdote nuevo, 
de un genero nuevo, en una alianza nueva 80 . 

Jesucristo realiza asi con el sacerdocio y con los sacrificios lo 
mismo que con todo el AT: lo afirma y lo niega en la medida en que 
lo refiere todo a su propia persona y asi lo consuma y relativiza. 
Todo perdura pero en su luz y a su servicio. Su existencia personal 
como ofrenda y suplica es ya el unico sacrificio agradable a Dios. En 
el asume a toda la creacion y humanidad. No es verdad que en las re- 


77 Cf. A. NAWAR, Opfer als Dialog der Liebe. Sondierungen zum Opferbegriff 
Odo Casels (Frankfurt 1999). 

78 Cf. S. AGUSTiN, La ciudad de Dios X, 5-6 (BAC XVI, 606-611); G. LAFONT, 

«Le sacrifice de la Cite de Dieu (De Civ. Dei X, l-8)», en RSR 53 (1965) 177-219; 

G. MADEC, «Le sacrifice des chretiens», en La Patrie et la Voie. Le Christ dans la 
vie et la pensee de S. Augustin (Paris 1989) 98-113. 

79 Cf. M. NEUSCH, «Une conception chretienne du sacrifice. Le modele de 
S. Augustin», en ID. (ed.), Le sacrifice dans les religions (Paris 1994) 116-139; 

P. GlSEL, «Du sacrifice)), en Foi et Vie 4 (1984) 1-46. • 

80 Cf. A. VANHOYE, «Jesucristo, sacerdote nuevo», en Sacerdotes jtmtiguos, 1 
sacerdote nuevo segiin el NT (Salamanca 1992) 75-226. 
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ligiones helemsticas los exvotos y sacnficios de los templos tuvieran 
el sentido de «comprar» o «hacerse complices a los dioses» El gran 
filologo A Festugiere ha demostrado con un minucioso estudio epi- 
grafico que en el mundo helemstico las ofrendas eran vivenciadas 
como intercambios de amor entre el hombre y el dios, antes que 
como cedulas de compraventa de su poder o favor 81 Las degrada- 
ciones reales no mvalidan la belleza de los gestos primordiales, lo 
mismo que las enfermedades no representan la verdad del hombre 
Tampoco es verdad que Dios no quiera nuestras cosas un amor que 
no se expresa en signos, gestos de gratuidad e indices de canno, se 
apaga, reduciendose a contrato moral o juridico La relacion entre el 
hombre y Dios es de naturaleza personal, amorosa, con aquella mge- 
nuidad de quien regala y halaga, incita y espera todo del ser amado, 
hasta «comprarle» con tales gestos de amor Tampoco es verdad que 
la nocion pagana de sacnficio sea la que mspira a los redactores del 
NT y a la teologla cnstiana, como ha repetido hasta la saciedad y sin 
pruebas Girard, olvidando que jamas Cristo es identificado en el NT 
con el chivo expiatorio, que este en el AT era enviado al «anatema» 
o perdicion, por ser considerado receptaculo de los pecados del pue- 
blo, mientras que Cristo siempre fue comprendido como el Hijo, el 
Justo, el Santo, el que poma su mocencia supheante en favor de sus 
hermanos 82 

La superacion de tales recelos y rechazos pasa por el reconoci- 
miento de la degradacion y excesos de la practica religiosa junto con 
el desenmascaramiento del caracter anticristiano de las nociones que 
ciertos teologos toman de fiiera y sin la necesaria metamorfosis las 
proyectan sobre Cristo Su resultado es negar reahdades fundamen- 
tales de la fe y despojar a la experiencia cristiana de sus asideros y 
ralces profundas La ignorancia y el acomplejamiento en no pocos 
casos es la causa de tales rechazos A la vez hay que reconocer que 
en mucha retonca, oratona, praxis de piedad popular, y hasta en al- 
gunos catecismos y textos episcopates de los siglos xvm al xx, se 
han colado afirmaciones, imagenes y una sensibihdad que tienen 
poco de cnstianas Hoy tenemos la gran responsabihdad de purificar 
esa histona y de recuperar las experiencias cnstianas onginarias, tal 
como nos son transmitidas por la Biblia, la hturgia, los grandes Pa- 

81 Cf A FestugiLre, «’AN0’ QN La formule “en echange de quoi”, dans la 
pnere grecque hellemstique», en RSPT 60 (1976) 389-418 

82 Sus libros mas sigmficativos El misterio de nuestro mundo Claves para una 
interpretacion antropologica (Salamanca 1982), FI chivo expiatorio (Barcelona 
1990) Nos hemos referido a esta teona y ofrecido bibhografia en La entraha 613 y 
en «Jesucnsto redentor del hombre Esbozo de una sotenologia critica», en Salm 20 
(1986) 313-396 


dres, teologos y santos, a la vez que de velar por el vocabulario sote- 
nologico para que sea teologicamente transparente y antropologica- 
mente sigmficativo La teologla tiene que proveer en cada genera- 
cion y dentro de cada cultura a que sus palabras, signos y acciones 
suenen y sean realmente «evangeho», gozosa noticia y potencia de 
la salvacion para sus oyentes 

e) Conclusion 

1) Hay que recuperar el sentido autentico del vocabulario tradi- 
cional cnstiano y, al corregir ideas degradadas y purificar palabras 
ensuciadas, no ehminar con ellas reahdades que son sagradas 

2) Ciertos termmos han cambiado tanto su sentido onginano 
que casi resultan impronunciables Donde esto ocurra, el sentido co- 
mun exige que se los traduzca en sus equivalentes reales 

3) Hay que purificar continuamente el lenguaje para que sea 
pantalla en la que aparezean con toda clandad el mensaje del Dios de 
la vida, la grandeza del hombre, el amor entregado de Cristo, la hon- 
dura del pecado visto desde el perdon de Cristo y la tarea que la co- 
mumdad redimida tiene en el mundo 

4) Si San Anselmo decla que tenemos que percatamos de cuan- 
to sea el peso del pecado 83 , la presentacion de la salvacion tiene que 
llevamos sobre todo a percatamos de cuanto sea el poder del amor 
de Dios y cuanto el peso de la hbertad y digmdad del hombre 

Quiza la categona soteriologica mas objetiva y cercana a la con- 
ciencia actual sea la de «reconcihacion» Cuando el olvido, la traicion, 
la ofensa o el pecado han alejado a dos personas, la amistad ya solo es 
posible mediante la reconstruccion y reconcihacion previas El pecado 
ha alejado al hombre de Dios Separado de el, queda bajo el poder de 
la muerte Dios toma la miciativa, ofreciendo de nuevo su amistad, 
destruyendo el poder que retiene al hombre y ofreciendole en su Hijo, 
sohdano de nuestro destino, el supremo signo del amor y del perdon, 
y con el don de su Esplntu el pnncipio de una vida y hbertad 
nuevas 84 


83 Cf Cur Deus homo I, 21 (BAC I, 810) 

84 Eligen esta categona por su fidehdad al NT y sigmficativa hoy 
P STUHLMACHER-H CLAS, Das Evangelium von der Versohnung in Christus 
(Stuttgart 1979), P STUHLMACHER, Versohnung Gesetz und Gerechtigkeit (Gottin- 
gen 1981), B SESBOUE, «La reconcihacion nuevo nombre de la salvacion», en Jesu- 
cristo el umco mediador I (Salamanca 1990) 412-420, P ENGELHARDT, Reconci- 
hacion y redencion en Fe cnstiana y sociedad modema 23 (Madnd 1987) 153-194 
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7. Misterio, dogma, teorias 

Cada generation puede y debe traducir a su experiencia historica 
profunda la propuesta de salvation de Dios que tenemos en Cristo, 
explieitando como y por que puede Cristo ser mediador de la salva- 
tion para cada hombre, y lo que esta salvacion significa para la com- 
prension y realization de la existencia humana. La encarnacion, la 
union hipostatica y la salvacion son tres aspectos de un mismo mis- 
terio. Ahora bien, mientras que tenemos deftniciones conciliares so- 
bre las dos primeras, no tenemos ninguna definition expllcita sobre 
la salvacion. Y esto es comprensible porque lo primordial es, en un 
sentido, englobante y evidente, mientras que en otro no se puede de- 
finir: se vive de ello. Eso ocurre con la salvacion que tenemos de 
Dios por mediation de Cristo en el Esplritu. El lenguaje teologico 
procede por aproximaciones al misterio. Santo Tomas, despues de 
analizar las formas en que la pasion de Cristo causo nuestra reden- 
cion y de poner en juego las categorias que recibe de la tradition an- 
terior (merito, satisfaction, sacriftcio, redencion, eficiencia), las re- 
asume todas, a la vez que las situa dentro de sus limites simbolicos, y 
con ello en el fondo las relativiza 85 . El misterio nos ciega y nos deja 
sin palabras, a la vez que su luminosidad y plenitud nos dan unos 
ojos nuevos y nos hacen proferir un lenguaje inusitado y mas elo- 
cuente. Quienes mas han hablado de la inefabilidad de Dios son los 
que mas han enriquecido el lenguaje: desde Platon y Plotino hasta 
Lutero y San Juan de la Cruz. 


8. Axiomas clasicos de la soteriologia 

Ya en la Patristica se fueron formulando unas convicciones pro- 
fundas, que han actuado hasta hoy como criterios basicos para com- 
prender la obra de Cristo en cuanto salvadora del hombre. 

a) Principio de intercambio: Dios se ha hecho hombre para que 
el hombre Ilegue a ser Dios. «Factus est quod sumus nos uti perfice- 
ret esse quod est ipse». Lo encontramos en mil variantes. Una de las 
primeras en San Ireneo: «Seguimos al unico maestro veridico y fiel, 
el Verbo de Dios, Jesucristo nuestro Senor, quien por su inmenso 


STO. Tomas, ST III q.48 a.6 ad 3. Cf. B. CATAO, Salut et redemption chez 
S. Thomas d’Aquin. L'acte sauveur da Christ (Paris 1965); J. P. TORREL, «La pas- 
sion dans son efficience de salut», en Le Christ en ses mysteres. La vie et l 'oeuvre de 
Jesus selon Saint Thomas d’Aquin. II (Paris 1999) 381-448. 
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amor se ha hecho lo que nosotros somos para hacemos posible llegar 
a ser lo que el es» 86 . 

b) Principio de razon equivalente: Si en ultima instancia la salva- 
cion consiste en participar de la vida misma de Dios y en la afirmacion 
absoluta del hombre por Dios, salvacion solo puede realizarla quien 
comparta vida, autoridad y mision de Dios. Del principio cristiano guia 
«Tenemos salvacion en Cristo», se llego al reconocimiento y afirmacion 
de su divinidad y con la misma logica a la definition de la divinidad del 
Espiritu Santo. Solo puede redimir quien tiene la potestad y la misma 
naturaleza que Dios (el Hijo [Nicea]) y solo puede santificar quien es 
santo (Espiritu senor y vivificador [Constantinopla]) 87 . 

c) Principio de redencion por asumpcion, explicitado en ver- 
tiente positiva y sobre todo negativa. «To yap drcpoo^TiTrcov a0epa- 
Tieoxov o 8e ijv coxai to) 0eq) xouxo xai otioexao) = «Porque lo que no 
ha sido asumido no ha sido salvado; pero lo que se une a Dios, eso 
queda salvado» 88 . Desde aqui se dedujo la necesidad de que Cristo 
tuviera una humanidad completa, ya que lo que no hubiera sido inte- 
grado a su propia persona de Hijo, quedaba bajo el poder del pecado 
y sin redencion. Positivamente significa que todo lo asumido queda 
adherido, dinamizado y hecho participe de la santidad del Hijo. Su 
naturaleza humana asi divinizada, sin perder su consistencia sino 
mas bien lograndola al maximo, se convierte en principio de gracia 
para todos los demas hombres 89 . 

d) Principio de permanencia e incrementacidn. «o gev elyev 
o\)K (iTrwyeoev, 6 8e ouk elye 7tpoaLag|Mvo)v = No perdio lo que te- 
nia, mientras tomaba para si lo que no tenia» 90 . Aplicado al Logos 
en su kenosis, este principio intenta salvaguardar la inmutabilidad 
divina, ya que si el Hijo en su forma de esclavo no sigue mantenien- 


86 S. IRENEO, Adv. Haer. V, praef. Cf. H. U. VON BALTHASAR, «E1 modelo de 
los Padres. “Admirabile commercium”. Delimitacion del tema», en TD 4, 221-231. 

87 Es la idea que guia la obra de B. Studer, Dios Salvador en los Padres de la 
Iglesia. Trinidad-Cristologia-Sotenologia (Salamanca 1993). 

88 «Quod enim assumptum non est, sanari nequit; quod autem Deo unitum est, 
hoc quoque salvatur». G. NACIANCENO, Epist. 101, 7,32. Cf. A. Grillmeier[ 
«Quod non assumptum-non sanatum», en LTK 2 8, 954-956; B. STUDER, o.c., 
287-288, Origenes, Dial, con Heraclides 1 (SC 67, p.7 1). 

89 «Quemadmodum enim sanctissima atque inmaculata animata caro eius caro 
deificata non est perempta, sed in proprio et ratione permansit, ita et humana eius vo- 
luntas deificata non est perempta. salvata est autem magis». CONCILIO Const. Ill 
(681): DS 556. «Ipse [Christus] est homo perfectus, qui Adae filiis similitudmem di- 
vinam inde a primo peccato deformatam, restituit. Cum in eo natura humana, as- 
sumpta non perempta sit, eo ipso etiam in nobis ad sublimem dignitatem evecta est». 
CONCILIO VAT. II, GS 22. 

90 HlPOLITO DC ROMA, Horn, in Pascha I (Ed. P. Nautin SC 27, 165, 17-18). 
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do la condicion divina, entonces no tiene capacidad de salvar a los 
hombres. La resurreccion del que se hizo obediente hasta la cruz 
tiene su ultimo fundamento en esa condicion divina: no es «divini- 
zado» un hombre cualquiera, sino que es glorificado en su humani- 
dad el que desde siempre era el Hijo (Rom 1,3; Flp 2,6). La encama- 
cion es un incremento de realidad para Dios mismo, aun cuando ten- 
ga lugar por la kenosis y estaurosis; pero es tambien un incremento 
de realidad para el hombre, consistente en poder ser connatural con 
Dios, sin que entre ellos se produzca una «mezcla» ni una super- 
position. Por eso en la encamacion de Dios esta dada ya en raiz la 
salvacion. 

e) Principio de entrega irrevocable de Dios al hombre. «Quod 
semel assumpsit nunquam dimisit» 91 . La salvacion merece credito 
absoluto en Cristo si Dios mismo no solo visita la tierra del hombre y 
comparte su tiempo, sino que tambien se hace solidario de su ser y le 
da a participar su etemidad. Entonces puede el hombre confiar en su 
dignidad absoluta, asumir su came como patria de la verdad y no 
solo como ambito de la decadencia y del pecado. La permanencia de 
la came de Cristo como forma connatural de su realizacion etema y 
la resurreccion de nuestra came son dos pilares de la comprension 
antropologica cristiana. «E1 Verbo, segun los gnosticos, abandona en 
la ascension todo lo asumido para su quehacer salvifico: lo pneuma- 
tico (femenino) para devolverselo a la Sophia y lo psiquico para res- 
titulrselo al Demiurgo. El Logos en su escueta persona vuelve al 
seno del Padre» 92 . Frente a esta negation por los gnosticos de la per- 
manencia etema de la humanidad de Cristo la Iglesia afirma en el 
Credo: «Su reino no tendra fin» 93 . La perduracion etema de su hu- 
manidad es la garantla de la perduracion etema de la nuestra. La sal- 
vacion comienza en el tiempo pero se consuma en la etemidad. 

91 «Entre los axiomas soteriologicos del siglo IV y los siguientes axiomas clasi- 
camente incontrovertidos hay muchas veces uno implicito: “Quod semel assumpsit 
(Verbum), nunquam dimisit”». A. ORBE, «A1 margen del misterio: los axiomas cris- 
tologicos», en En torno a la encamacion (Santiago de Compostela 1985) 205-219. 

Ibid., 212. 

93 DS 41-45; 48; 60; 150. 
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IV. UNIVERSALIZACION Y PERSONALIZACION 
DE LA SALVACION 

1 . La universalidad del pecado y la redencion de Cristo 

El texto de 1 Tim 2,5-6, que nos servira de guia en este apartado, 
afirma simultaneamente: 

— La unicidad de Dios. 

— La unicidad de la mediation del hombre Jesus entre Dios y los 
hombres. 

— La universalidad de la voluntad salvifica de Dios. 

— La entrega de Jesus como rescate por todos los hombres, lle- 
vando as! a su realizacion en el tiempo previsto el plan salvifico 
de Dios. 

— Jesus ha realizado ese plan divino dando su vida en represen- 
tation vicaria y realizando ante Dios lo que los hombres tenian que 
realizar para recuperar su alma del poder del mal, para ofrecer a Dios 
aquella satisfaction proporcional a la ofensa, que esta determinada a 
su vez por la grandeza y dignidad de la persona ofendida. 

La vida de Jesus es asi comprendida como entrega servicial y 
sacrificial, en la medida en que se desvivio por los hombres 
haciendose solidario del destino de los pecadores, que por si mismos 
no se pueden sustraer al poder del pecado, del que quedan cautivos 94 . 

Ese es el fondo sobre el que la redencion de Cristo adquiere todo 
su sentido. Es descrita con terminos simbolicos, ya que el poder del 
pecado, la realidad de la salvacion y la novedad de vida resultante 
trascienden todo lenguaje explicativo cuantitativo, y deben ser inter- 
pretados a la luz de las experiencias humanas en las que se pierde o 
se gana la vida entera. Se pierde en un naufragio, prision, exilio, ene- 
mistad, de los que es necesario ser «salvado», «redimido», «rescata- 
do»; se gana en el encuentro con la persona amada, la comunidad a 
la que se pertenece, la situation pacificadora, la reconciliation con la 
persona ofendida o enemistada, agradandola con obras y haciendo 
bien en amor lo que de mal en desamor le habiamos causado 95 . 

94 «Porque uno es Dios, y uno tambien el mediador entre Dios y los hombres, el 
hombre Cristo Jesus, que se entrego a si mismo para redencion de todos», 1 Tim 
2,5-6. Cf. Tit 2,13-14. 

95 El termino griego ’AjtoLoTpcocn.<;, al que corresponde el latino redemptio, sig- 
nifica la action de liberar a un esclavo o a un prisionero mediante el pago de un res- 
cate. A esta palabra hay que unir las cercanas puopar, redencion que se espera de 
Dios y que realizo Cristo como salvacion o preservation frente al poder del maligno, 
de las tinieblas (Mt 6,13; Rom 7,24; Col 1,13); eAfu0epoi>a8ai (Rom 8,21-23), donde 
aparece el paralelismo liberacion-redencibn, siendo esta ultima algo que todavia 
aguardamos; E^cryopd^to (Gal 3,13; 4,5), donde Cristo nos rescata de la maldieion de 


548 P. III. La persona y la mision de Cristo. Cristologia sistematica 

La expresion mas dramatica de esta accion liberadora la encontra- 
mos en el episodio evangelico de la curacion de un hombre poseldo por 
un esplritu impuro. Jesus, a quien se designa como «Hijo del Dios alti- 
simo», le arranca al poder que lo aherroja, desfigura y desnuda, privan- 
dole de su juicio. Marcos sintetiza as! el sentido del relato, mostrando la 
inversion de realidad que realiza Jesus: «Vinieron a ver lo que habia su- 
cedido con el poseido del espiritu impuro. Llegandose a Jesus contem- 
plaban al endemoniado sentado, vestido y en su sano juicio, el que ha- 
bia tenido toda una legion de demonios» (5,15). La compania de Jesus 
realiza la reconstruction de su persona en el juicio y la belleza de su fi- 
gura. Eso es la redencion: la misericordia que Jesus tiene con el hombre 
(5,19), transformando su existencia degradada y esclava del mal, dan- 
dole su compania, y con ella parte en su dignidad y mision (5,20). 

La vida de Jesus esta al servicio de la superacion del mal y de los 
pecados de todos los hombres, a la vez que al servicio de la recupera- 
tion de la amistad y santidad, cercania y acceso a Dios. El es asi el so- 
lidario universal y el proexistente universal, que se pone en el lugar de 
todos los hombres como pecador acusado, para asumir sus responsabi- 
lidades y superarias. Dos palabras griegas (Lwpov-dv'rfLo'rpov = pre- 
cio pagado por un rescate) definen la vida de Jesus como entrega para 
que los hombres recuperen su dignidad y libertad. Pero nunca se dice 
a quien o como se paga ese precio. Es una manera simbolica de afir- 
mar el caracter efectivo de la existencia personal de Jesus entregada 
para arrancamos al poder del pecado y otorgamos la vida de Dios. «E1 
Hijo del hombre no ha venido a ser servido sino a servir y a dar su 
vida para redencion de muchos (Souvai Trjv \|n)%fiv canon Lntpov 
dvxi nokXxhv)» (Me 10,45). La expresion dvri noXXmv indica una in- 
mensa multitud y equivale a universalidad; por eso 1 Tim 2,6 tiene 
raxvTeq = todos, en lugar de 7toAA.oi. Esta formula nos remite a los rela- 
tes de la institution de la eucaristia, donde se afirma: «Esta es mi san- 
gre de la alianza derramada por (nrtep) muchos» (Me 14,24). Mateo 
explicita: «sangre derramada por (rapt) muchos para perdon de los pe- 
cados» (26,28). Asi convergen las tres preposiciones soteriologicas: 
nrcep, Ttepi, dvri = por, en favor de, en lugar de, al servicio de Jesus ha- 
bia concentrado su accion y mision en el pueblo de Israel como primer 
destinatario, Llegado al final, entrega su existencia universalizando su 
muerte y offeciendola para vida a todos los hombres 96 . 

la ley para recibir la filiacion. «Para la libertad (EteuOepfa fiteuGepoxJEv) n os ha libe- 
rado Cristo; manteneos, pues, firmes y no os dejeis someter al yugo de la servidum- 
bre» (Gal 5,1). Cf. ST. LYONNET, De peccato et redemptione. II. De vocabulario Re- 
demptions (Roma 1960-Regensburg 1972). 

96 Cf. C. SPICQ, «7.nTpov-avTi7.uTpov», en LTNT, 944-950; O. PROCKSCH- 
F. BUCHSEL, <A6tpov», en TWNT IV, 329-359, esp. 341-359; X/2, 1165-1166 (bi- 
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La universalidad de la salvacion ofrecida por Cristo correspon- 
de a la universalidad del pecado y a la universalidad del juicio de 
Dios. La salvacion de Cristo es ofrecida por Dios como respuesta a 
la situation de culpa e ignorancia, de olvido y perdition de la huma- 
nidad. Tanto para Cristo como para Pablo los hombres estan bajo el 
poder del mal en sus multiples diversificaciones (pecado, potestades, 
demonios, enfermedades resultantes, Satan). Cristo tiene que despo- 
jar al fuerte que retiene a los hijos de Dios esclavizandolos a su ser- 
vicio (Lc 11,20-21) y les recompensa con la muerte (Rom 6,17-23). 
«Dios nos encerro a todos en la carcel de la desobediencia para tener 
de todos misericordia» (Rom 11,32). «E1 entero mundo esta en poder 
del Maligno» (1 Jn 5,19) 97 . Dios no es indiferente al pecado del 
hombre, primero porque es una destruction del orden de su creacion; 
segundo porque es la ruptura de la alianza que el ha instaurado con el 
hombre como su amigo; tercero porque despoja al hombre de la su- 
prema dignidad: ser reflejo, receptaculo y transmisor de la gloria de 
Dios al mundo. Dios juzga al mundo en la medida en que niega esa 
violencia e injusticia, le recuerda al hombre su vocacion y, al recor- 
darle las consecuencias de sus acciones, le ofrece el perdon. 


2. Caracterlsticas de la mediacion salvadora de Cristo 

La mediacion salvifica de Cristo en favor de los hombres tiene 
las dimensiones siguientes: 

a) Protoldgica. Cristo esta en el comienzo de las cosas y es su 
principio de realidad. Cualquier afirmacion historica y particular so- 
bre Cristo se funda en esta presencia originaria y universal. El es el 
Arche, el primero, y tiene la primacia. «Todo tue creado por el y para 
el. El es antes que todo y todo subsiste en el. El es cabeza del cuerpo 
de la Iglesia; el es el principio, el primogenito de los muertos, para 
que tenga la primacia sobre todas las cosas» (Col 1,17-18). Primado 
universal de Cristo en el orden de la creacion y de la resurrection. La 
primacia en el ser es tambien primacia en el entender y en el plenifi- 
car. El funda nuestra existencia, nuestra inteligibilidad y nuestra con- 
sumacion. Si somos en el, solo nos entenderemos plenamente desde 
el y solo nos plenificaremos con el. 


bliografia); K. KERTELGE, en DENT II, 95-101; J. JEREMIAS, «Rescate por muchos 
(Me 10,45)», en Abba, El mensaje central del NT (Salamanca 1993) 138-152; 
P. STUHLMACHER, «Existenzstellvertretung fur die vielen: Mk 10,45 (Mt 20,28)», en 
Versohnung, Gesetz und Gerechtigkeit (Gottingen 1981) 27-42. 

97 Cf. G. B. CAIRD, New Testament Theology, 74-117 (La necesidad de 
salvacion). 
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b) Historica. La action de Cristo tiene su centra en la encama- 
cion, hacia la que se orienta todo el AT y de la que vive la Iglesia. 
Cuando digo encamacion digo tambien muerte, porque el hombre es 
real no en la puntualidad del instante sino en la sucesion del tiempo, 
que se orienta hacia el morir donde la libertad tiene su desafio y po- 
sibilidad suprema. Cristo encamado, muerto y resucitado, es la me- 
diation visible y sensible de Dios. En la came alcanza Dios su credi- 
bilidad final para el hombre. Cristo es asi el lugar de Dios para el 
hombre. 

c) Recapituladora. Cristo no aparece en el mundo como un ig- 
noto o inesperado sino al final de una historia de preparacion divina y 
de esperanza humana. Preparacion en la humanidad — el llamado 
«tiempo eje» de los cinco siglos que le precedieron — y preparacion 
en Israel. Pablo considera el tiempo de Jesus como el tiempo de la ple- 
nitud (Gal 4,4). Cristo es asi el centro de la historia, el Verbum abbre- 
viatum respecto de lo que el Padre hablo en el AT y el Verbum antici- 
patum respecto de lo que el Espiritu Santo inspirara a la Iglesia. 

d) Escatoldgica. La esperanza de Israel se orientaba hacia la re- 
surrection de los muertos, hasta el punto de que Pablo pudo decir 
que por creerla realizada en Cristo el se habia hecho cristiano, y que 
por ello la fidelidad a Israel le llevaba a convertirse a Cristo (Hch 
23,6; 24,15.21). Jesus es el primer resucitado de entre los muertos 
(Hch 4,2), la primicia y la causa. Es el ultimo hombre, en cuanto ul- 
timador del designio de Dios y anticipador del destino futuro del 
hombre (1 Cor 15,45). 

e) Unica. Una vez que el Hijo ha aparecido en la historia dejan de 
tener vigencia los precursores. El es el Mediador de una alianza nueva, 
que tiene vigencia etema. Su mediation nos da acceso a Dios y nos re- 
concilia con el despues de realizar el perdon de los pecados (Lc 22,20; 
1 Cor 11,25; 2 Cor 3,6; Rom 8,1-4; Heb 7,22; 8,8; 9,15; 12,24; 13,20). 
El signo de esa alianza nueva es su sangre, expresion del poder de vida 
que el Padre nos da en el y de la libertad con que el se ofrece por noso- 
tros, realizando asi la esencia del sacrificio: autodevolucion agradecida 
del hombre a Dios en amor y libertad. correspondiendo con el ser ofre- 
cido al existir recibido (Heb 10,5-10). Por ser mediation del Hijo, en 
union consumada del amor de Dios y de la libertad del hombre, es la 
linica mediation ya necesaria y suficiente. Por eso es una evidencia ob- 
jetiva y no una declaration juridica arbitraria la afirmacion: «En ningun 
otro hay salvation, pues ningun otro nombre nos ha sido dado bajo el 
cielo por el cual podamos ser salvos» (Hch 4,12) 98 . 



98 «E1 ser de Jesus, como unidad de la vida de Dios y de la existencia humana, y 
su obra son a la vez la afirmacion historicamente real y escatologicamente victoriosa 


C.9. La mision. El Mediador de la salvacion 551 

f) Universal. La mediation del Hijo se extiende hasta donde 
llega la voluntad del Padre. «Dios quiere que todos los hombres sean 
salvos y vengan al conocimiento de la verdad». Por eso Cristo «se 
entrego a si mismo para rescate de todos» (1 Tim 2,4.6). Los textos 
de la institution de la eucaristia subrayan esa universalidad de la en- 
trega de Jesus. Solo una aberration espiritual o un elitismo anticris- 
tiano pudo conducir a negar la voluntad salvifica universal de Dios o 
a decir que Cristo no murio por todos ". 

g) Personal. En doble sentido. Primero referida a Cristo. El me- 
dia por los hombres porque «es» medio ontologico en su condition 
personal de Dios y hombre. Personal tambien, porque Cristo se dirige 
no a la masa humana de manera anonima, sino a cada hombre. Jesus 
dice a Pedro: «Yo he orado por ti para que tu fe no desfallezca» (Lc 
22,32). Pablo afirma: «Me amo y se entrego por ml» (Gal 2,20). Des- 
de San Agustin a San Ignacio y Pascal resuena la afirmacion «Cristo 
ha derramado ciertas gotas de sangre por mi...». «Yo he pensado en ti 
durante mi agonia». En su proposition cuarta sobre la conciencia de 
Cristo la CTI ha reafirmado esta referencia personal de Cristo a cada 
hombre. Cristo ha muerto por cada hermano (Rom 14,15; 1 Cor 8,11; 
2 Cor 5,14). Dios es el Absoluto para cada hombre y cada hombre 
es un absoluto para Dios. La muerte de Cristo es el signo del valor y 
aprecio absolutos de cada persona para su Creador. 

Juan, Pablo y las Pastorales acentuan la universalidad y el carac- 
ter vicario de la muerte de Cristo como signo del amor de Dios para 
los hombres. «Porque cuando todavia eramos debiles, Cristo a su 
tiempo murio por los impios [...] Dios prueba su amor hacia nosotros 
en que, siendo pecadores, Cristo murio por nosotros» (Rom 5,6.8). 
Lo central en el NT no es Israel ni sus autoridades, ni las pequenas 
cosas del entomo, sino el don de Dios y la entrega de Cristo por to- 
dos para rescatamos del poder del mal, de la ignorancia y de la escla- 
vitud. Estas realidades no son solo hechos exteriores, visibles y tan- 
gibles, sino descubrimientos que hace el hombre redimido, ilumina- 
do y santificado. El pecado de Adan se descubre desde Cristo, 
nuestras culpas desde el perdon que Dios nos ofrece, y nuestras res- 
ponsabilidades omitidas desde la luz nueva del Espiritu. El mundo 
bajo el pecado justamente es el que se declara justo, el que reclama 
estar exento de culpa. Y ese es el supremo pecado (Jn 9,39-41; 
15,22). En este sentido el descubrimiento del pecado es frut’o de la 


de la autocomunicacion de Dios al mundo a pesar de su pecaminosidad y en ella». 
K. RAHNER, Diccionario teologico, 611. 

99 Cf. DS 624. La ultima proposicion de Jansenio, condenada (1653) por Ino- 
cencio X. afirma: «Es semipelagiano quien afirme que Cristo ha muerto o derramado 
su sangre absolutamente por todos los hombres» (DS 2005). 
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redencion 10 °. Las tinieblas se descubren e identifican desde la luz, 
no a la inversa. Y desde ahi se ve que solo la Luz suprema puede 
desenmascarar las tinieblas y liberar al mundo de su poder entene- 
brecedor. Jesus es la Salvacion porque hace presente a Dios como 
Luz y Vida. La ausencia de Dios es el mal. «E1 mal es la ausencia de 
Dios» (S. Weil). 

«Damos testimonio de que el Padre envio a su Hijo como Salva- 
dor del mundo» (1 Jn 4,14). 

«E1 es verdaderamente el Salvador del mundo» (Jn 4,42). 


3. El Espiritu y el apostol actualizadores de la salvacion 

de Cristo 

La definitividad de la salvacion de Cristo supone que no se agota 
en el tiempo y lugar de su aparicion historica sino que tiene que ir pro- 
vista de las condiciones intemas necesarias para llegar a ser contem- 
poranea de todos los hombres y tan accesible en todos los tiempos 
como lo fue a los apostoles. ^Cuales son las estructuras, personas y 
acciones que garantizan que la salvacion de Cristo ni se olvide ni se 
corrompa sino que permanezca viva, autentica y accesible a todos? Al 
afirmar que Cristo es unico, por ser el Hijo de Dios encamado, que el 
Padre ha enviado para rescate de nuestros pecados y otorgamos la fi- 
liation, estamos afirmando el caracter incomparable de el con ningun 
otro mediador anterior o posterior. La obra de Cristo ha tenido lugar 
una vez (ana%) y de una vez para siempre (e^anas) (1 Pe 3,18; Heb 
7,27; 9,12; 9,28). La unicidad e irrepetibilidad significan que ninguna 
estructura o institution mediadora, anterior o posterior, es comparable 
con el, puede hacerle sombra, repetirlo o sustituirlo. Cristo es el Uni- 
co. La mision de la Iglesia es anunciar su evangelio y recordar su vida, 
celebrar sacramentalmente su muerte y resurrection, acercandole 
como salvacion a todos. Esa unicidad constituyo desde el principio 

100 «Mientras se permanece sometido a su dominio, el pecado aparece como 
cualquier cosa menos como pecado; si se muestra con su verdadero rostro, es porque 
ha sido desenmascarado y, de esta forma, comienzan a vacilar sus cimientos. La re- 
velacion del pecado en el NT es la secuela de la revelacion de la gracia salvadora. Es 
la universalidad de esta lo que ha confirmado a la Iglesia en la conviccion de la uni- 
versalidad de aquel». J. L. RUIZ DE LA PESlA, El don de Dios. Antropologia teoldgi- 
ca especial (Santander 1991) 196-197; L. Lad aria, Antropologia teoldgica (Ma- 
drid-Roma 1983) 243. Sobre el pecado original y el dogma de la redencion, cf. A. 
GORRES-Ch. SCHONBORN-R. SPAEMANN, Zur kirchlichen Erbsiindelehre (Einsie- 
deln 1991); P. HENRICI, «Die Philosophen und die Erbsiinde», en IKZ Com 4 (1991): 
Numero monografico. 
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motivo de fascination y a la vez de escandalo para filosofos, poetas e 
incluso hombres religiosos 101 . La unicidad de Cristo es de integration 
y de recapitulation; esta en continuidad consumativa con la sabiduria 
y esperanza del mundo, con la alianza y promesa hecha a Israel; en 
continuidad iniciativa y anticipativa con la Iglesia. El se situa entre los 
profetas, que son sus precursores, y los apostoles, que son los prolon- 
gadores de su mision. Por eso se le ha designado tambien como «el» 
Profeta prometido por Moises (Jn 1,21.25; 6,14; 7,40; Hch 3,22; 7,37; 
cf. Dt 18,15.18) y «el» Apostol de nuestra confesion (Heb 3,1). Pero el 
es el Hijo, y esto constituye la novedad de su persona y funda la unici- 
dad de su obra redentora. La Carta a los Hebreos es el testimonio re- 
flejo de esa continuidad y novedad de Cristo respecto de las mediacio- 
nes salvificas del AT. 

Cristo anticipa la Iglesia en la constitution del grupo de los Doce y 
de los discipulos. En la Iglesia se nos revela y continua el misterio de 
la salvacion que se consuma en Cristo m . La mediacion de la Iglesia 
no es alternativa sino subordinada a la de Cristo; esta fundada y de- 
terminada por ella. Cristo deja al mundo una continuidad personal, 
mas que una continuidad doctrinal o ejemplar. Su mensaje y su forma 
de vida han perdurado eficaces en la medida en que han sido reejerci- 
tados por los creyentes en el. Cristo confia su Iglesia al Espiritu y al 
apostol, con su evangelio como don y el mundo como destino. El 
Espiritu actualiza y universaliza la salvacion al realizar la mision de: 

a) Estar para siempre con los discipulos como Abogado, De- 
fensor, Espiritu de la verdad, frente al mundo como ambito de la 
mentira, que en cuanto tal rechaza a Cristo (Jn 14,15-17). 

b) Mantener vivo el recuerdo de Jesus, traer a la memoria de los 
discipulos lo que dijo, y de esta forma ensenarselo todo. Es el verda- 
dero maestro interior, como Cristo fue el verdadero maestro exterior 
en los dias de su vida terrestre (Jn 14,25-26). 

c) Atestiguar en el corazon de los creyentes a Cristo, para que 
en espiritu y en verdad podamos adherimos a el. «Cuando venga el 
Abogado que yo os enviare de parte del Padre, el dara testimonio de 
mi» (Jn 15,26). 

d) Hacer completa la verdad de Jesus, escanciandola en el 
tiempo, ya que ni los apostoles en su momento ni generation nin- 


101 Un ejemplo es el poema de HOLDERLIN, Der Einzige = El unico, en Werke 
Briefe, Dokumente (Miinchen 1977) 174-176: «Un pudor me impide compararte con 
los hombres mundanos. Y, sin embargo, se que el Padre que te ha engendrado es el 
mismo». 

102 «Quod salutis divinum mysterium nobis revelatur et continuatur in Ecclesia» 
LG 52. «Esta exhortacion se dirige principalmente a aquellos que han sido elevados al 
orden sagrado con la intencion de que se continue la mision de Cristo». UR 7. 
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guna tienen capacidad para desentranar, asimilar y realizar toda la 
verdad de Jesus. La verdad se va realizando en el tiempo, y de esta 
forma va siendo completada. El impulso innovador en la accion mi- 
sionera, la transposicion artlstica de los divinos misterios, la expe- 
rience mistica, la llamada «evolucion del dogma», su creciente in- 
teligencia en la teologla y vida cristianas, son aspectos diferencia- 
dos de esta complecion de la linica verdad de Cristo que realiza el 
Espiritu. «Cuando viniere aquel, el Espiritu de verdad, os introdu- 
cing en toda la verdad» (Jn 16,13). 

e) Ensanchar la accion misionera de la Iglesia hacia campos 
nuevos, mediante los signos de su presencia en los mundos no evan- 
gelizados y el impulso a los apostoles para crear formulas acreditati- 
vas del evangelio (Hch 10,47-48). 

f) Dotar al cuerpo eclesial de Cristo con los dones propios del 
Mesias y del pueblo mesianico (Is 61,1-3), haciendo asi posible rea- 
lizar sus complejas funciones mediante los carismas, diversos entre 
si pero otorgados por el mismo Espiritu a hombres que deben anun- 
ciar el evangelio e implantar la Iglesia en situaciones y culturas di- 
versas (1 Cor 12-14). 

g) Comunicamos la gracia de la filiacion, propia de Cristo, de 
forma que podamos orar con la confianza propia del Hijo, tener ac- 
ceso al Padre, sentimos libres en el mundo (Gal 4,6-7) y pregustar ya 
el futuro como participacion en su herencia (Rom 8,14-17). 

h) Otorgamos el conocimiento necesario para la salvacion y 
santificacion. El cristiano tiene la «uncion», con la correspondiente 
inclinacion instintiva hacia lo que es conforme a Cristo, de tal forma 
que el magisterio interior del Espiritu es previo y posterior a todos 
los maestros humanos. «Cuanto a vosotros, teneis la uncion del San- 
to y conoceis todas las cosas [...] La uncion os lo ensena todo y es 
veridica» (1 Jn 2,20.27). 

El Espiritu es asi el continuador, universalizador, interiorizador, 
interprete y testigo acreditador de Jesus, tanto en el ambito publico 
de la Iglesia como en el corazon de cada discipulo. La auctoritas del 
apostol, recibida por la imposition de las manos y el don del Espiri- 
tu, a la vez que la gnosis y experiencia del creyente, son igualmente 
esenciales en la Iglesia. Su convivencia no es facil y de la tension 
constitutiva derivan las dificultades que en ella surgen, pero tambien 
su fecundidad y diversidad creadoras. 

La diferencia que separa a catolicismo de protestantismo, es la 
afirmacion que aquel hace de una transmision de la propia autoridad 
de Cristo a los apostoles y de estos a sus sucesores, los obispos, me- 
diante la cual pueden anunciar, celebrar, perdonar y prometer norma- 
tivamente hasta el fin de los siglos lo que Cristo anuncio, ofrecio y 
prometio a los hombres. La Iglesia catolica ha entendido el envio de 
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los apostoles por Cristo como un deber y una autorizacion para 
anunciar en su nombre el evangelio, otorgar el perdon de los pecados 
y representarle en el mundo. En los obispos encuentran su prolonga- 
tion natural, divinamente prevista, querida y confirmada 103 . Dentro 
de la diferencia hay una semejanza entre la mision de Jesus por el 
Padre y la mision de los apostoles por Jesus: 

«Aquel a quien el Padre santifico y envio al mundo» (Jn 10,36). 

«Como me envio el Padre, asi os envio yo. Diciendo esto soplo y 
les dijo: “Recibid el Espiritu Santo; a quienes perdonareis los peca- 
dos les seran perdonados; a quienes se los retuviereis, les seran rete- 
nidos”» (Jn 20,23-25). 

«E1 que os oye a vosotros, me oye a ml, y el que a vosotros des- 
echa, a ml me desecha, y el que me desecha a ml, desecha al que me 
envio» (Lc 10,16). Cf. envio final de los once en Mt 28,16-20; Me 
16,14-16. 

Hay tres formas posibles de interpretar la transmision de lo que 
Cristo fue e hizo: a) Por recuperation y relato positivista (Metodos 
de la ciencia positiva: Hamack, Jeremias). b) Por interpretacion del 
kerigma, mediante la transposicion del sentido vivido por Jesus, de 
forma que se convierta en determination de nuestra propia existen- 
cia (Hermeneutica y existencialismo: Heidegger, Bultmann). c) Por 
la transmision institucional, la celebration sacramental y la declara- 
tion apostolica dentro de la comunidad de creyentes (comprension 
catolica). No basta la ciencia positiva, que solo sabe de hechos y de 
objetos pasados; ni la interpretacion existencial, que solo nos diluci- 
da y acerca el sentido posible. Es necesario el testimonio exterior 
que remite a la autoridad de los apostoles y de Cristo; y el testimonio 
interior del Espiritu que sana el corazon del hombre y le confrere 
ojos nuevos para ver y nueva potencia para actuar. La fe y el Espiritu 
Santo son las mediaciones interiores; el Evangelio, el Sacramento y 
el apostol son las mediaciones exteriores de la salvacion de Cristo. 

Hay un solo mediador constituyente y una variedad de mediacio- 
nes constituidas 104 . La gloria de Dios no brilla mas por afirmarse 

103 «Jesucristo, pastor etemo, edifico la santa Iglesia enviando a sus apostoles, 
lo mismo que el fue enviado por el Padre (cf. Jn 20,21), y quiso que los sucesores de 
aqucllos, los obispos, fuesen los pastores en su Iglesia hasta la consumacion de los 
siglos». LG 18. «Los obispos han sucedido por institution divina a los apostoles, 
como pastores de la Iglesia, de modo que quien los escucha, escucha a Cristo, y 
quien los desprecia, desprecia a Cristo y a quien le envio (cf. Lc 10,16). En la perso- 
na pues de los obispos, a quienes asisten los presbiteros, el Senor Jesucristo, pontlfi- 
ce supremo, esta presente en medio de los fieles». LG 20-21. 

104 Cf. K. RaHNER, «Der eine Mittler und die Vielfalt der Vermittlungen», en 
SzTh VIII, 218-238. 


556 P.IIL La persona y la mision de Cristo. Cristologia sistematica 


ella sola, negando la presencia o colaboracion de sus creaturas como 
causas segundas. La mediacion de Cristo se enriquece cuando el, que 
unio a su persona divina, «ut vivum organum salutis», la naturaleza 
humana, sigue asumiendo a los hombres, incorporandolos a el por el 
bautismo y constituyendolos en instrumentos presencializadores, in- 
terpretativos y testimoniales de su linica mediacion 105 . La Iglesia es 
asi la continuacion real requerida por Cristo y animada por su Espiri- 
tu en la que el apostol anuncia el evangelio y celebra los sacramen- 
tos. En ella todos forman el cuerpo de Cristo y son testigos acredita- 
tivos de su misterio. Desde su origen el luteranismo ha inclinado a 
un monofisismo, debilitando o negando la colaboracion de las cau- 
sas segundas en la obra de la salvacion humana. Esto se concreta en 
la comprension de la humanidad de Cristo, vista como lugar donde 
Dios por si solo Ileva a cabo nuestra salvacion. Y en analogia se des- 
carta la participation de Maria, de la Iglesia y de los sacramentos en 
la action salvifica 106 . 

Todo en el cristianismo es inmediatez mediada (K. Rahner). 
Cristo, como realidad creatural no disoluble, abre al encuentro direc- 
to con Dios; la institucion eclesial abre a la comunion directa con la 
persona de Cristo; los signos de pan, vino y aceite transmiten la gra- 
cia salvadora de Cristo en los sacramentos. La ley de la encamacion 
se prolonga en la Iglesia, en el ministerio apostolico y en los sacra- 
mentos. La Iglesia nos da asi el evangelio, el Espiritu, el cuerpo, el 
perdon, la promesa y la esperanza de Cristo. Frente a todo gnosticis- 
mo, con visos de intelectualidad y grandeza, la Iglesia afirmo siem- 
pre la came de Cristo, el realismo de la encamacion y la necesidad 
de los medios extemos para la salvacion. La revelacion de Dios fue 


105 VATICANO II, LG 8. La teologia clasica comprendio la humanidad de Cristo 
como «organo» (instrumentum coniunctum) de su divinidad. Aun cuando el ejemplo 
se presta a una comprension exteriorista e instrumental de su naturaleza humana, sin 
embargo expresa la integration de esta en el acto redentor. En analogia, Cristo inte- 
gra a los hombres a su persona para que participen de su vida, y a su mision para que 
la compartan como colaboradores. Por eso la redencion no es solo divina sino «cristi- 
ca»; no nos es ofrecida como don desde fuera sino desde dentro, de forma que, sin 
dejar de ser pura gracia — don del cielo — , es tambien fruto del propio hombre — co- 
secha de la tierra — . As! se cumple la intuition del profeta convertida en antifona de 
la liturgia de Adviento: «Con el rocio del cielo y la justicia que destilan las nubes se 
abre la tierra y esta produce la salvacion» (Is 45,8). Cf. S. JUAN DAMASCENO, De 
fide orth. 59; 63 (PG 94, 1060; 1080); STO. TOMAS, I-II q.l 12 a.l ad 1; TH. 
TSCHIPKE, Die Menscheit Christi als Heilsorgan der Gottheit (Freiburg 1940). 

106 Cf. Y. CONGAR, Le Christ, Marie et l 'Egli.se (Paris 1955); ID., «Regards et 
reflexions sur la christologie de Luther», en Chretiens en dialogue (Paris 1964), 
453-490; [D., «Nouveaux regards sur la christologie de Luther», en Martin Luther. 
Sa foi, sa reforme (Paris 1983) 105-134; B. SesbouL, Por una teologia ecumenica 
(Salamanca 1999). 
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concreta en Cristo y la salvacion de Cristo es concreta en la Igle- 
sia 107 . Frente a los idealismos e individualismos, las pretensiones 
cataras o revolucionarias, que reclaman una era del Espiritu y con 
ella la libertad absoluta del hombre frente a la mediacion cristologica 
y la institucion eclesial 108 , hay que recordar que el Espiritu no tiene 
autonomia frente a Cristo y que no hay Cristo sin Iglesia. Para reco- 
nocer en la comunidad e_ institucion eclesial al cuerpo de Cristo, es 
necesaria tambien la fe. Esta es dada por Dios a quien tiene un cora- 
zon limpio y esperanzado, que no mide el mundo por su propia ex- 
tension ni hace de sus glorias o pecados el canon de toda la realidad. 


4. Salvacion cristiana y salvacion secular 

La propuesta cristiana de salvacion encuentra dificultades, pri- 
mero por su caracter particular, que nos remite a un hombre de un 
tiempo y cultura; segundo por su caracter trascendente. La salva- 
cion viene de los judios, pero la salvacion no es judia. Los signos 
originarios del cristianismo no retienen a quien los contempla sino 
que abren y desbordan hacia una realidad divina y universal. La ju- 
deidad de Jesus no es un limite sino un trampolin hacia su mesiani- 
dad y filiation divina. No creemos en Jesus porque sea judio, un pro- 
feta con especial capacidad reformadora, revolucionaria o utopica, 
un maestro de moral o de mistica. La universalidad de Jesus arraiga 
en esos elementos historicos, pero no tiene su ultimo fundamento en 
ellos. La unicidad, supremacia y caracter escatologico de Jesus son 
discernibles en su hacer, ensehary vivir, pero se fundan en su condi- 
cion de Hijo encarnado, que no es aislable pero tampoco confundi- 
ble con su condicion judia. Cristo es Salvador en cuanto es uno y el 
mismo, Dios y hombre verdadero, judio particular y Verbo univer- 
sal 109 . Los hombres han llegado en el a su posibilidad suprema; ser 


107 San Agustln pone en analogia la humildad de Dios, haciendose hombre en 
Jesus, con la humildad del Verbo encarnado, haciendo de la Iglesia Sacramento de su 
presencia salvadora. El rechazo de una lleva consigo el rechazo del otro. Conf. VIII, 
2-4: A Mario Victorino, que creia perfectamente posible ser cristiano sin adherirse 
visiblemente a la Iglesia «le parecio que era hacerse reo de un gran crimen avergon- 
zarse de los “sacramentos de humildad" de tu Verbo»... Por eso le dijo a Simplicia- 
no: «Vamos a la Iglesia: quiero hacerme cristiano». 

los ££ pj DE LUBAC, La posteridad espiritual de Joaquin de Fiore. I. De Joa- 
quin de Fiore a Schelling. II. De Saint-Simon a nuestros dias (Madrid 1990). 

109 Cf. W. Kasper-R. Blazquez-A. Andreu-J. m. Rovira Belloso- 
A. TORRES Queiruga, «Jesucristo unico y universal)), en A. Vargas-Machuca 
(ed.), Jesucristo en la historia y en la fe (Madrid-Salamanca 1978) 266-324; Cf. 
C. D. F. MOULE, «The “ultimacy” of Christ)), en The Origin of Christology (London 


558 P.III. La persona y la mision de Cristo. Cris tologia sis temati ca 

afirmados y constituidos en persona por Dios mismo. Ser en Dios y 
ser como Dios es la vocacion humana; por ello Jesus es el ultimo 
hombre, el hombre universal, el Salvador del mundo uo . 

Si la llamada a la comunion con Dios es la vocacion unificadora 
del hombre, y esta necesariamente ha de ser de caracter personal, es 
evidente que no es posible la autosalvacion (cf. GS 22). La salvacion 
del hombre viene de Dios y es Dios, pero no por ello es heterosalva- 
cion o implica heteronomia, porque nada hay mas intimo, propio y 
fundante del hombre que Dios 1U . Dios constituye en suyo al hom- 
bre, permaneciendo Dios. Este no es raptable ni apropiable por el 
hombre. Luego su meta y salvacion son necesariamente fruto de gra- 
cia. Si el hombre no puede alcanzar por si solo la meta positiva de su 
ser, tampoco puede superar y autorredimirse de las negatividades 
que padece. Digo negatividades en el sentido de ultimas carencias: 
mal radical, ignorancia del origen, soledad ultima, culpa, esclavitud 
bajo poderes que lo retienen, ultima alienacion, enemistad con el 
projimo, pecado. Las cuestiones ultimas no puede el hombre ni ex- 
plicarlas del todo, ni sanarlas del todo, ni eliminarlas del todo. El 
hombre vive al mismo tiempo en lo inmediato y en lo lejano, en lo 
penultimo y en lo ultimo; se mueve en el orden de las cosas tangibles 
y en el de lo trascendental. Esto ultimo no es otra cosa mas sino la 
condicion de posibilidad para que las cosas sean, existan con sentido 
y nosotros podamos estar en medio de ellas afincados en la verdad y 
la esperanza. Los hombres son buscadores incesantes de sentido, jus- 
ticia, felicidad, amor, verdad, orientacion. No pueden vivir sin ellas 
y estan dispuestos a morir por ellas. Mitos, humanismos, ideologias, 
religiones apuntan a esa tierra prometida, ambito de libertad y comu- 
nion, paz perpetua. Esa realidad ultima, eschaton, utopia que no esta 
en ningun lugar y determina todo lugar, es la salvacion, y, por tanto, 
esta religada a ultimidad, defmitividad, valor absoluto, trascendencia 

1977) 142-174; J. C. PETIT-J. C. Breton (ed.), Jesus: Christ universel? Interpreta- 
tions anciennes et appropriations contemporaines de la figure de Jesus (Quebec 
1990), esp. 47-54 (G. LANGEVIN, Singularity et universality de Jesus-Christ); 57-58 
(C. MENARD, Jesus-Christ est-il I’unique Sauveur?). 

110 Cf. 1 Cor 15,45; Ap 1,17; 2,8; 22,13; V. Taylor, The Names of Jesus (Lon- 
don 1962) 156-158. F. Nietzsche propone a Zaratustra como figura altemativa a 
Cristo y quiere superar al hombre e incluso al superhombre, offeciendo el «ultimo 
hombre», en Asi hablo Zaratustra. Prol. 5: «Mirad, yo os muestro el ultimo hom- 
bre)). «jDanos ese ultimo hombre, Zaratustra — gritaban — , haz de nosotros esos ulti- 
mos hombres! jEl superhombre te lo regalamos!». Ill Parte: De las tablas viejas y 
nuevas, 27. 

111 Cf. M. SECKLER, «Salut par Dieu ou salut en Dieu? La conception chretien- 
ne du salut entre theo-soterique et auto-soterique», en J. L. LEUBA (ed.), Le salut 
chretien..., 251-296; J. L. LEUBA, «Dieu est le salut de l’homme», en ibid., 197-305. 
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divina. La historia es una secuencia de fragmentos de sentido, de vis- 
lumbres de absoluto, de ofertas de salvacion, antihumanas unas ve- 
ces y divinas otras. 

El hombre tiene multiples necesidades en el orden predicamental 
y en el trascendental. Ambos ordenes le son esenciales en cuanto 
persona. Las necesidades pueden ser: fisicas, morales, sociales, inte- 
lectuales, espirituales, religiosas... Las fisicas, a su vez, son del or- 
den economico, politico, social, juridico. Cada una de ellas reclama 
la respuesta correspondiente en contenidos y metodos propios. Lo 
mismo que Dios no es una causa mas que concurre en la existencia 
del hombre junto a las causas fisicas, asi la salvacion que el cristia- 
nismo propone no se situa en concurrencia con las respuestas politi- 
cas, tecnicas, intelectuales y sociales, que se deben buscar en cada 
campo propio y ofrecer con los metodos especificos. En medio de 
todo eso el hombre tiene capacidad y necesidad de Absoluto. Esta 
constituido como imagen de Dios, conforme a la Imagen perfecta 
que es el Hijo y alentado-atraido por el Espiritu. Esa abertura y orde- 
nacion divinas se realizan e historifican en medio del estar y hacer 
concretos. Coextensivas, a ellos, no son sin embargo deducibles de 
esas situaciones, acciones o necesidades. 

La salvacion que el cristianismo ofrece deriva de la oferta y reve- 
lacion de Dios, a la vez que corresponde a esas necesidades y anhe- 
los del hombre, que no son un elemento adveniente a su ser sino que 
constituyen su trama y urdimbre. El cristianismo, por ello, no entra 
en colision directa con aquellos sistemas politicos, economicos y 
culturales que tienen como mision desarrollar las posibilidades hu- 
manas, subvenir a las carencias inmediatas, haciendo posible al 
hombre ser mas libre y vivir mas esperanzado en este mundo. Pero 
este mundo manufacturable y dominable, este tiempo admirable y 
fugitivo no son todo lo que el hombre necesita y de lo que es capaz. 
La salvacion cristiana tiene una funcion nutricia y una funcion criti- 
ca respecto de otras aportaciones al servicio y salvacion del hombre. 
Nutricia, porque alimenta al hombre y le abre a un horizonte de ab- 
soluto, que le rescata de su clausura en la finitud y muerte, para que 
en medio de ellas realice su vocacion de imagen de Dios llegando a 
ser semejante a el y, esperando, aspire vida etema. Funcion critica, 
en la medida en que ejerce una reserva escatologica al medir todo 
absoluto humano a la luz del unico Dios vivo y verdadero y mante- 
ner abierto el horizonte del tiempo a una vida etema u2 . El Credo 
afirma que Cristo «vendra a juzgar a los vivos y a los muertos» m . 
Ese juicio, unido a la resurrection general, realizado en verdad y jus- 

112 Cf. O. GonzAlez DE Cardedal, La entrana, 780-806. 

113 DS 10; 125; 150. 


560 P III La persona y la mision de Cristo. Cristologia sistematica 


ticia absolutas, otorga dignidad infmita a todo hacer: nada de lo hu- 
mano se pierde, todo es sagrado y aparecera ante sus ojos. El hara 
justicia a quienes no la han recibido en la historia, a las vlctimas y a 
los muertos. La salvacion por ello no se identifica ni reduce al poder, 
saber y tener posibles en este mundo. La salvacion se inicia con el 
vivir en la forma propia de quienes, sabiendose hijos de Dios y res- 
ponsables de sus projimos, se identifican con Cristo y se dejan guiar 
por su Espiritu. Eso es ya un anticipo de la vida etema: «E1 salario 
del pecado es la muerte, pero el don de Dios es la vida etema en 
Cristo Jesus, Senor nuestro» (Rom 6,23). 

La salvacion cristiana se despliega en tres tiempos: a) Es un fac- 
tum-don realizado en el pasado para siempre por Dios en Cristo. 
b) Es un faciendum-tarea que los hombres deben realizar en el pre- 
sente. c) Es un sperandum consiguiente a la promesa que Dios cum- 
plira cuando las creaturas liberadas de la servidumbre de la corrup- 
cion participen en la libertad de la gloria de los hijos de Dios (Rom 
8,18-23) 114 . Entonces apareceran la verdad y la mentira, la justicia 
de los justos y la injusticia de los injustos. El juicio, al que nos remi- 
te Cristo, no es un recurso para amedrentar a los hombres sino una 
afirmacion de su libertad para dignificarlos y para hacer justicia a 
quienes no la recibieron en este mundo 115 . 


5. La unicidad salvifica de Cristo y el pluralismo soteriologico 

El cristianismo se encuentra hoy con altemativas soteriologicas 
de diverso orden: sistemas politicos y economicos, proyectos cultu- 
rales y religiones de salvacion. La filosofia y la ciencia reconocen 
que a las preguntas ultimas solo responden la religion y la teologia. 

114 «Los textos siguientes Rom 5,12, 6,22; Col 3,1-4, Tit 2,11-13, Heb 10,12 
expresan la conviccion de que la salvacion es un triple acto de Dios un hecho ya 
realizado, una experiencia que continua en el presente, y una consumacion que esta 
todavia por vemr Pero ninguno de los autores del NT intenta jamas proponer una 
discusion sistematica del acto redemptivo [. ] Cada uno de los terminos podria ser 
usado mdiscrimmadamente para refenrse a una de las tres dimensiones. Nuestra 16- 
gica modema prefenrla mantener uno de los termmos para cada parte de la triada; 
por ejemplo, justificacion designana el hecho realizado; santificacion la experiencia 
perdurante, y glorificacion la meta» G B CAIRO, «The three tenses of salvation», 
en New Testament Theology, 118-119 

5 J. B. Metz ha subrayado el valor de la razon anamnetica, la potencia libera- 
dora de la memoria passioms et resurrectioms Christi, la desabsolutizacion de este 
mundo con sus poderes desde el Cristo cmcificado, que es el Cristo juez Cf. La fe en 
la historia y la sociedad (Madrid 1979), esp 129-145 (Redencton y emancipacion), 
1 92-245 (Recuerdo-Narracion-Solidaridad) 
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Sin Dios, personal e historicamente comprendido, la etica no en- 
cuentra fundamento ultimo para unos imperatives absolutos que 
pueden reclamar la vida; la metafisica no encuentra respuestas tran- 
quilizadoras a por que existe el ser y no la nada, por que existo yo 
pudiendo no haber existido y cual es el sentido final de todo lo exis- 
tente. Ser, persona, historia, son los tres capitulos supremos que se 
deben investigar con la razon pero que solo son definitivamente pen- 
sables y vivibles en fe, es decir desde la abertura en oracion y desde 
el acogimiento en fe en Dios, Principio y Fin sagrados. Los hombres 
verdaderos han reconocido que algo funda y dignifica la vida en tal 
medida que es superior a la propia pervivencia biologica. Los filoso- 
fos afirmaron que «la impiedad suprema es preferir la pervivencia al 
pudor y por querer salvar esa vida perder las causas por las que se 
vive» 116 . Los salmistas ya percibieron que la comunion con Dios es 
superior a lo que entonces era considerado el bien supremo del hom- 
bre: la vida larga (extension), la posesion y felicidad inmediatas (in- 
tensidad). «Tu hesed (= gracia, fidelidad, amor, Huld) vale mas que 
la vida» (Sal 63,4). La distincion entre la verdad de la vida y el per- 
vivir, entre la mera existencia del hombre y la gracia de Dios, es un 
descubrimiento constitutive de la humanidad ya irrenunciable. Esto 
supone que la vida se puede lograr o malograr, «salvar» o «perder», 
y que ese logro ultimo es fruto de la «gracia» de Dios, porque nada 
puede dar el hombre para rescatar su vida perdida, escapar de la 
muerte o conquistar la benevolencia de Dios (Me 8,36-37; Sal 
49,8-9). 

Ante la crisis de la ciencia positiva por un lado y de la metafisica 
por otro aparecen las religiones como unica respuesta al problema de 
la salvacion definitiva. Dejadas de lado las falsificaciones de lo reli- 
gioso (panteismo, magia, teurgia, sectas, New Age, teosofias, pseu- 
doformaciones psicologicas con pretension salvifica...), quedan las 
religiones en sentido verdadero. Prescindiendo de las propias de los 
pueblos mal llamados primitives y de las religiones nacionales, la 
atencion se centra en las religiones profeticas y en las sapienciales. 
Las primeras se suelen identificar con el monotelsmo (judaismo, 
cristianismo, islam); las segundas con las grandes religiones de 
Oriente (hinduismo, budismo...). Estas elevan la pretension de ser 
caminos de salvacion tan validos como el offecido por el cristianis- 
mo. El Concilio Vaticano II analizo el valor de esas religiones no 
cristianas y su significacion salvifica 117 . Otras voces posteriores 
(muy diferentes entre si y que hay que analizar en cada caso) recla- 

116 «Summum crede nefas ammam prefem pudon et propter vitam vivendi per- 
dere causas» JUVENAL, Sat 8,83-84 

117 Cf. NA 2 (budismo e hmduismo), 3 (islam), 4 (la religion judia). 
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man el reconocimiento de una pluralidad de vlas de salvacion con la 
misma digmdad objetiva, acomodadas a cada pueblo y determinadas 
por cada cultura Cnsto serla un mediador de la salvacion junto a 
otros, el maximo sin duda pero del mismo orden cualitativo, el serla 
el propio del area del Mediterraneo, como otros lo son de sus corres- 
pondientes areas culturales y religiosas Es la tesis de la teoria plura- 
lista de las religiones, que sucede al cnstoexclusivismo (Cristo es 
toda y sola la salvacion fuera de el solo hay tmieblas y pecados) y al 
cristoinclusivismo (Cristo es el eje, el prmcipio del que todo prece- 
de, al que todo tiende y en el que todo encuentra su plemtud) La teo- 
ria plurahsta radical mega ese caracter de mediacion onginana y 
consumadora a Cristo En una voluntad radical de colaboracion entre 
todas las religiones propone que el centre de atencion e interes para 
todos sea solo la realidad de Dios, la trascendencia del hombre 9 la 
liberacion histonca 


118 El autor mas representative de esta postura es J Hick y la obra programatica 
J Hick-P F Knitter (ed ), The Myth of Christian Uniqueness Toward a Pluralis- 
tic Theology of Religions (New York 1987) Cf R PANIKJCAR, The Unknown Christ 
of Hinduism (New York 1981), J DUPUIS, Hacia una teologia cristiana del pluralis 
mo religioso (Santander 2000) con bibliografia completa, R Haight, Jesus symbol 
of God (New York 1999), P SCHMIDT-LEUKEL, «Was will die pluralistische Reli- 
gionstheologie 9 )), en MThZ 49 (1998) 307-334 y la replica de M SCHULZ, «Anfrage 
an die pluralistische Religionstheologie Einer 1 st Gott, nur Einer auch Mittler», en 
MThZ 5 1 (2000) 125-150 Anahsis de esta postura en JUAN Pablo II, Redemptor is 
missio (Roma 1990) 35-36, J RATZINGER, «Situacion actual de la fe y de la teolo- 
gia», en Ecclesia 2828-2829 (febrero 1997), CONGREGAClbN PARA LA DocTRINA 
DE LA FE, Dominus Jesus sobre la umetdad y la universahdad salvifica de Jesucnsto 
y de la Iglesta (Roma, 6 agosto 2000), K H Menke, Die Einzigkeit Jesu Christi im 
Horizon t der Seinsfrage (Freiburg 1995), H Burkle, «Nulla salus extra Christum 
Zu chnstologischen Reduktion pluraler Chnstologien», en Forum kathohscher Theo- 
logie 3 (1997) 161-175, ID , Der Mensch auf der Suche nach Gott die Frage der 
Rehgionen (Paderbom 1996), R SCHWAGER (Hg ), Chris tus allein 7 Der Streit um 
die pluralische Religionstheologie (Freiburg 1996), CTI, El cristiamsmo y las reli- 
giones (1996), en Documentos 557-604, L Ladaria, «E1 cristiamsmo y las religio- 
nes Un reciente documento de la Comision Teologica Intemacional», en Semina 
rmm 38 (1988) 861-883, Redaction de la Revue Thomiste, «“Tout recapituler 
dans le Christ” A propos de l’ouvrage de J Duputs», en RT 4 (1998) 591-630, 
G D’COSTA (ed ), Christian Uniqueness revisited The Myth of a Pluralistic Theo- 
logy of Religions (New York 1990) 

Para la historia de esta cuestion R BERHARDT, La pretension de absolutez del 
cristiamsmo Desde la Ilustracton a la teologia plurahsta de la religion (Bilbao 
2000), L CAPERAN, Le Probleme du salut des infideles Essai histonque (1934), P 
DAMBORIENA, La salvacion en las religiones no cristianas (Madrid 1973), F A 
SULLIVAN, </ Hay salvacion fuera de la iglesia ? Historia de la respuesta catolica 
(Londres 1992-Bilbao 1999), con la recension de G D’Costaen Journal of Theologi- 
cal Studies (1993) 791-797 
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Hay que distinguir lo que son programas de convtvencia y cola- 
boracion de lo que son propuestas de fe En el dialogo cada religion 
debe partir y mantener una ldentificacion clara con sus principios 
histoncos y honesta con su confesion de fe fundante Ahora bien, la 
oferta cristiana se presenta como el resultado de una revelacion posi- 
tiva de Dios, que culmina en la encamacion de su Hijo El es el Don 
supremo, el Camino por el que Dios viene a los hombres, en el que 
estos encuentran su Verdad (revelacion) y en el que les es dada la 
Vida (salvacion) Por eso es el umco Mediador entre Dios y los hom- 
bres El fundamento ultimo son la constitucion crlstica de los hom- 
bres, creati in Christo, y la encamacion Todo lo anterior, paralelo, 
posterior a el, puede ser anticipo, reflejo o explicitacion de el, pero 
no puede reclamar autonomla absoluta frente a el o ser una altemati- 
va a el «Yo soy el Camino, la Verdad y la Vida, nadie viene al Padre 
sino por ml» (Jn 14,6) Cristo es fundamento, forma y future de todo 
lo creado, que por eso encuentra en el su ongen, sentido y meta 
Descubnrle a el es descubrirse a si mismo, su logos y su nomos es 
nuestra logica y nuestra autonomla Este cnstocentrismo no mega 
otras btisquedas y presencias de la salvacion, pero ya no puede no re- 
fenrlas a Cnsto como su ongen y enteno El ser de todo hombre tie- 
ne su fundamento objetivo en Cristo, por eso no alcanza su plemtud 
(salvacion) si se da un rechazo positivo o malevolo de esa autorreve- 
lacion de Dios y del hombre en el No hay una accion del Logos no 
encarnado que no onente mtemamente hacia el Logos encamado, m 
una accion autonoma del Esplntu Santo sin relacion con el Hijo 
Este es el planteamiento objetivo del orden y mediaciones de la sal- 
vacion, la relacion de hecho que cada hombre tiene con Dios, y por 
consiguiente su camino de salvacion, anade elementos nuevos, que 
solo Dios y el conocen, y a cuya responsabihdad ultima debe 
dejarse 

Hay una presencia universal, preencamativa, de Cristo en el 
mundo y una accion del Esplntu Santo previa a la vemda del Hijo 
Ellas fundan la real grandeza de muchas expresiones e mstituciones 
religiosas Pero una vez que el Hijo se ha encamado y el Esplntu ha 
sido derramado, no pueden ser en prmcipio reconocidas como sufi- 
cientes y autonomas frente a Cnsto Esto equivaldria a negar el ca- 
racter escatologico de Cristo, su preexistencia y encamacion, que es 
el punto de partida de la mision cristiana, de la formacion del NT y 
del desarrollo del dogma 119 Algunos de los pioneros de ese plurahs- 

1 19 Hay una presencia universal del Logos y una accion universal del Espiritu en 
las conciencias Junto a ellas esta la herencia del pecado, la presencia del mal, la im- 
perfeccion de la naturaleza humana Las religiones no son equiparables a lo que en el 
plan salvifico significa el AT Ya no se puede aceptar una accion del Logos al mar- 
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mo soteriologico previamente habian reducido a «mito» la encama- 
ciiin, la Trinidad, y «la revelacion que es Dios presente al espiri- 
tu-que-habla-esta presencia», no su presencia encamativa en la his- 
toria 120 . El problema que aqui se trata es el del significado 
soteriologico de esas religiones como sistemas de totalidad, y el de 
su validez una vez que ha venido Cristo. El problema de la salvacion 
individual de cada hombre es otro y esta resuelto en el NT: «En Dios 
no hay acepcion de personas, sino que en toda nacion el que teme a 
Dios y practica la justicia le es acepto» (Hch 10,34-35), y reafirmado 
en el Vaticano II: «Puesto que Cristo ha muerto por todos y la voca- 
cion ultima del hombre realmente es una, la divina, debemos mante- 
ner que el Espiritu Santo ofrece a todos la posibilidad de que, en la 
forma de solo Dios conocida, se asocien a este misterio pascual» 
(GS 22). Estas son las verdades que en toda hipotesis se deben 
afirmar: 

— La voluntad salvifica universal de Dios y los medios eficaces 
que el ofrece a cada uno para alcanzarla. 

— La mediacion universal de Cristo. 

— La referencia necesaria de toda otra mediacion al que es el 
Hijo, en quien fuimos creados y por quien hemos sido redimidos. 

— Los valores (praeparatio evangelica) y los limites de esas re- 
ligiones, por lo que es necesario que sean sanadas, elevadas y perfec- 
cionadas por el evangelio (LG 17; AG 9). 


6. Pedagogia de la propuesta misionera de Cristo 


cion a Dios y a los hombres, al ocultar a estos la posibilidad supre- 
ma que existe en el mundo: conocer a Dios como el se conoce, parti- 
cipar de su propia vida, compartir el destino de Cristo con quien el 
Absoluto llega a la historia y esta llega al Absoluto, anticipar en el 
Espiritu la comunion definitiva con Dios o la vida del mundo fiuturo. 
Sin mision, no es que no se salven los otros, es que no se salva la 
Iglesia (1 Cor 9,16). 

La mision de la Iglesia se debe conformar al modelo de Jesus, 
predicador del evangelio del Reino, con sus cuatro actitudes funda- 
mentales: convivir, ensenar, hacer, padecer. 

1) Convivir compartiendo el destino de aquellos a quienes se 
dirige. 

2) Proponer el evangelio en su triple vertiente: anuncio (pala- 
bra), celebration (sacramentos), realization (obras). 

3) Realizar los signos que muestran su potencia transformadora 
y acreditadora, lo mismo que Jesus unio al anuncio del Reino los mi- 
lagros como reverbero de su eficacia liberadora y como acreditacion 
de su mision divina. 

4) Asumir ese destino en servicio y sacrificio (Me 10,45), en 
actitud solidaria con los mas pobres y necesitados de la misericordia 
de Dios, poniendo la vida por ellos hasta la muerte, si fuera necesa- 
rio, como lo hizo Jesus. 

Los cantos del Siervo de Yahve ofrecen el retrato anticipado de lo 
que exige una mision salvifica de caracter universal en un mundo que 
esta bajo el pecado, y tambien el retrato de una Iglesia misionera, con 
amor y sin violencia, en pasion de profetas y en paciencia de martires. 


El anuncio del evangelio, que hace la Iglesia, responde al manda- 
te y a la gracia recibidos de Cristo (Mt 28,19; Me 16,15; 1 Cor 9,16; 
Gal 2,16; Ef 3,8). Una Iglesia sin mision seria infiel a su Senor y per- 
deria la conciencia del don recibido. La Iglesia es llamada para ser 
enviada; es convocacion para la mision. La mision nace de la obe- 
diencia a Cristo, del amor a nuestros hermanos y de la fidelidad a la 
propia identidad, debiendo ser ejercitada conforme a como vivio, 
predico y murid Cristo. No proseguir el anuncio de Cristo seria trai- 


gen del Logos encamado en la humanidad judla (Jn 1,14), ni una action del Espiritu 
desconexa u opuesta al Espiritu de la Verdad, es decir de Cristo (Jn 14,17; 15,26). 
«La especificidad e irrepetibilidad de la revelacion divina en Jesucristo se Linda en 
que solo en su persona se da la autocomunicacion del Dios trino». CTI, El cristianis- 
mo y las religiones n.88, en Documentos, 591. 

120 Cf. J. Hick, «Cristo en el contexto de las religiones del mundo», en La reli- 
gion en los albores del siglo XXI (Bilbao-Deusto 1994) 153-171. Cf. el primer 
H. DUMERY de Critique et Religion (Paris 1957) 144. 



«Ofreciendo su vida en sacrificio por el pecado 
vera descendencia que prolongara sus dias, 
y el deseo de Yahve prosperara en sus manos. 

Por la fatiga de su alma vera y se saciara de su conocimiento. 

El Justo mi Siervo justificara a muchos 
y cargara con las iniquidades de ellos. 

[...] Por eso yo le dare por parte suya muchedumbres, 
por haberse entregado a la muerte 
y haber sido contado entre los pecadores, 
llevando sobre si los pecados de muchos 
e intercediendo por los pecadores» (Is 53,10-12). 

La historia salvifica avanza del profetismo a la encamacion, yen- 
do desde la particularidad de Israel a la universalidad de los pueblos. 
Lo que Dios dice al Siervo, Lucas lo refiere a Cristo y Pablo se lo 
aplica a si mismo: «Yo te he puesto para luz de las gentes, para llevar 
mi salvacion hasta los confines de la tierra» (Is 49,6; cf. Lc 2,30-32' 
Hch 13,47). 




Conclusion 

CR1STOFANIA, CR1STOTERAPIA, CRISTOLOGIA 

El nombre que ha prevalecido para designar a Jesus de Nazaret 
es el de Mashiah = Xpioxoq = Cristo. El tratado que explica su histo- 
ria, mensaje y persona, es la cristologia '. Mesias designa en el AT al 
elegido y ungido por Yahve. De esta forma es cualificado con el 
Espiritu, es legitimado con la autoridad de Dios y es constituido res- 
ponsable de la salvation del pueblo. En el se concentraban la prome- 
sa de Dios y la esperanza de los hombres. Tras desilusiones sucesi- 
vas y esperanzas vanas proyectadas sobre los reyes, profetas y sacer- 
dotes, el termino remite a una figura del future (escatologica, con 
tonos que hacen pensar en el fin del mundo; apocaliptica), que reali- 
zara de forma plena y definitiva ese designio salvifico de Dios para 
el mundo. Jesus de Nazaret fue identificado entonces y sigue siendo 
identificado hasta hoy con esa figura. Jesus es el Mesias y el Mesias 
es Jesus. La reflexion sobre el se inicio a partir de la relectura del 
AT, cuyos textos fueron repensados a la luz de los hechos vividos y 
forman la infraestructura de la cristologia del NT 1 2 * * . En el se concen- 

1 Kasper distingue el punto de partida de la cristologia sistematica (profesion de 
fe de la comunidad eclesial), el contenido central (cruz y resurreccion de Jesus) y el 
problema fundamental (relation entre la cristologia ascendente, centrada en la cruz y 
resurreccion, con la descendente centrada en la idea de encamacion). Respecto del 
punto de partida afirma: «Cristologia no es otra cosa que la exegesis de la profesion 
de fe “Jesus es el Cristo’V Y a la luz de la comprension de Jesus como Hijo de Dios, 
Verbo encamado. descubierta desde el final de su historia de crucificado y resucita- 
do, escribe: «La profesion de fe en la filiation divina de Jesus resulta ser lo distinti- 
vamente cristiano [...] Con la confesion de fe en Jesus como el Hijo de Dios esta en 
pie y cae la fe cristiana». W. KASPER, Jesus el Cristo (Salamanca 10 1999) 44, 199. 

La confesion de fe parte de los hechos acontecidos con Jesus; en este sentido la 
historia y su conocimiento son esenciales para el cristianismo. Un panorama sobre 
los resultados, la signification para la fe y la teologia de la investigation o recons- 
truction historica de la vida de Jesus, poniendo la fe entre parentesis («Jesus histori- 
co») — se han distinguido tres: 1) La Leben-Jesu-Forschung del siglo XIX. 2) La ini- 
ciada por Kasemann en reaction frente a Bultmann. 3) La inspirada en una nueva 
lectura de las fuentes canonicas y en el valor superior otorgado a las fuentes apocri- 
fas, propia del «Jesus Seminar» de Estados Unidos — , en G. THEISSEN-A. Merz, El 
Jesus historico. Manual (Salamanca 1999); J. P. MEIER, «The present state of the 
“Third Quest” for the Historical Jesus: Loss and Gain», en Bib 4 (1999) 459-487; 
A. PU1G I TARRECH, «La recherche du Jesus historique», en Bib 2 (2000) 179-201. 

2 Cf. M. KARRER, Der Gesalbte. Die Grundlagen des Christustitels (Gottingen 

1 990); C. H. Dodd, According to the Scriptures. The substructure of New Testament 

Theology (London 1952). 
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tran la esperanza del pueblo judlo y las esperanzas de salvacion (me- 
sianismos) que, en forma diversa (la sabidurla, la action, el arte, la 
utopia, la polltica...), ha ido cultivando la humanidad. El cumple una 
esperanza anterior y abre a otra esperanza ulterior, nacida de su vida 
y de la nueva vida que el ha hecho posible. «Cristo iba a heredar 
un mundo ya hecho y, sin embargo, iba a rehacerlo por completo» 
(Ch. Peguy). 

El AT es la preparation positiva que la revelacion, alianza y pro- 
mesa de Dios se crean, suscitando la esperanza humana como funda- 
mento antropologico, para su insertion definitiva en la historia, de 
forma que al llegar fiiera percibida como una plenitud ya necesaria, 
despues de ser gratuitamente ofrecida. Por ello es el camino necesa- 
rio tanto para descubrir la pedagogia divina como para conocer la 
condition humana, una y otra encaminadas hacia Cristo. Cada cultu- 
re tiene su propia prehistoria, sus esperanzas y limites, a partir de los 
cuales tiene que reconocer y acoger a Cristo. Pero antes o despues 
tiene que medirse, ensancharse y dejarse juzgar a la luz de la historia 
de Israel que, aun siendo una historia particular, es el signo anticipa- 
dor de la alianza con toda la humanidad. Ninguna historia nacional, 
grupal o continental, es salvificamente equiparable con la historia 
teologico-salvifica narrada en el AT. La salvacion no es judia sino de 
Dios, pero viene por mediation de los judios (Jn 4,22). El AT prepa- 
re hacia Cristo como prepare una totalidad a otra totalidad de sentido 
convergente (C. Westermann), como profecia de un futuro, como 
promesa hacia su cumplimiento y como tipo a su antitipo (L. Gop- 
pelt), como esbozos mesianicos hacia el Mesias en persona (H. Ca- 
zelles), como revelacion-alianza-promesa que se realizaran en pleni- 
tud en Cristo (P. Grelot), como una presencia real del Logos, que se 
revelara identico con Cristo en el NT (A. Tyrrell Hanson). En una 
palabra, como profecia y Sacramentum Futuri, interpretados segun 
los cuatro sentidos: literal o historico, alegorico o teologico, moral y 
anagogico (Padres de la Iglesia, Danielou, de Lubac). Por ello el AT 
no es una prehistoria ocasional sino la intrahistoria constituyente del 
cristianismo, cuya confesion de fe es la union de un sujeto historico 
(Jesus) con un predicado soteriologico (Mesias): «Jesus es el Cris- 
to). Ahora bien, si quien es Jesus nos lo enseria el NT, lo que es el 
Mesias nos lo enseria el AT. 

«Jesucristo, a quien miran los dos Testamentos, el Antiguo como 
[el objeto de] su espera, el Nuevo como su modelo, ambos como su 
centro» 3 . 


3 B. Pascal, p 740. 


Conclusion: cristofania, cristoterapia, cristologia 


569 


«E1 AT dice lo que es el Cristo (= Mesias, salvacion y Salvador); 
el NT dice quien es, y esto de tal forma que es manifiesto: solo cono- 
ce a Jesus aquel que le reconoce como el Cristo, y solo sabe lo que es 
el Cristo quien sabe que el es Jesus» 4 . 

Jesus fue un judio y hay que comprenderle desde dentro de la 
historia de su pueblo, que el no niega sino transforma y consuma. En 
este sentido el desciende de David segun la came y es el heredero de 
las promesas. Pero su historia innova la anterior. Su vida publica, 
muerte y resurrection revelan su novedad. A la luz de ellas aparece 
no solo como un buen creyente judio (fe en el sentido de la ’emunah 
veterotestamentaria), sino tambien como alguien cuyo testimonio 
merece credito y es creible (fe en el sentido de confiabilidad, Zu- 
verlassigkeit, faithfulness, reliability), para terminar siendo recono- 
cido como alguien en quien se debe creer 5 . Jesus resucitado aparece 
asi como sujeto de fe, como fundamento de nuestra fe para creer en 
Dios de una manera nueva, y como objeto de fe. La primera perspec- 
tiva nos une con el judaismo; la tercera nos separa. Cristo es un fruto 
a la vez que una transformacion del judaismo 6 . Los titulos, que se le 
dan simultaneamente, muestran esa continuidad y novedad 7 . Tres 
quedan como defmidores de su identidad y por ello defmitivos: Me- 
sias (que expresa su relation con Israel), Kyrios (que expresa su re- 
lation con la Iglesia y el mundo), Hijo (que expresa su relation con 
el Padre y con el Espiritu), que el Credo y la expresion popular han 
unido en la formula: «Jesucristo su Hijo nuestro Senor», ya presente 
en los prescriptos de las cartas de San Pablo (Rom 1,4.7; 1 Cor 1,9). 
El ser de Cristo se debe entender desde su realidad y desde sus rela- 


4 W. VlSCHER, Das Christuszeugnis des AT, I (Miinchen 1934) 7. Las orienta- 
ciones y bibliografia recientes en P. M. BEAUDE, L'accomplissement des Ecritures 
(Paris 1 980); J. MlLER, Les citations d ’accomplissement dans l ’Evangile de Matthieu 
(Rome 1999); R. PENNA, «Appunti sul come e perche il NT si rapporta all'Antico», 
en Bib 1 (2000) 94-104; P. BEAUCHAMP, «Lecture cristique de l’AT», en Bib 1 
(2000) 105-115. 

5 Para una historia de la investigation sobre los textos neotestamentarios que 
hablan de mcxic, Xpioxov (Gal 2,16.20; 3,10.22; Flp 3,9; Rom 3,22; Sant 2,1; Ap 
2,13; 14,12) a la vez que una via tercera, entre la fe de Cristo (genitivo subjetivo) y la 
fe en Cristo (genitivo objetivo), que engloba a las dos, cf. A. VANHOYE, «nioxis 
Xpioxou: fede in Cristo o affidabilita di Cristo», en Bib 1 (1999) 1-21. 

6 Cf. J. RICHES, Jesus and the Transformation of Judaism (London 1980); ID., 
«E1 judio Jesus: su interaccion con el judaismo de sus dias», en Cone 269 (1997) 
75-86, en dialogo con M. Hengel, G. Vermes, E. P. Sanders. 

7 Cf. J. H. CHARLES WORTH, The Messiah. Developments in Earliest Judaism 
and Christianity (Minneapolis 1987); M. HENGEL, «Jesus the Messiah of Israeli), en 
Studies in Early Christology (Edinburgh 1995) 1-72; F. MUSSNER, Jesus vom Naza- 
reth im Umfeld Israels und der Kirche (Tubingen 1999). 
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ciones. La historia y la persona, el ser y la funcion para los otros, nos 
diran quien es Cristo. Antes que una cristologla transcendental es ne- 
cesaria una cristologla positiva, y esta se elabora comprendiendo a 
Jesus en su relacion con: 

— Israel del que proviene. 

— Los hombres y mujeres, las situaciones e instituciones en me- 
dio de las que vive. 

■ — Dios su Padre al que el remite y el Espiritu que le acompana 
en vida y el envia tras la resurreccion. 

— La Iglesia su heredera en la que el pervive y se manifiesta. 

En este sentido hay que superar el facil esquema de una cristolo- 
gia desde arriba y otra desde abajo. Israel es el origen historico de 
Cristo; la Iglesia es el ambito de su revelacion y presencia perma- 
nentes 8 ; la Trinidad es el principio constituyente, que funda su ser y 
en el que se situa su hacer. El desde abajo y el desde arriba reclaman 
un desde dentro (fe e Iglesia), donde aquel pasado judio, transcendi- 
do en la resurreccion, perdure salvifico y los conceptos teoricos (Tri- 
nidad) aparezcan como la realidad vivida del Origen absoluto (Pa- 
dre), que se nos da en su Hijo encamado (Cristo) y es universalizado 
e interiorizado en cada hombre por el Espiritu. El positivismo del Je- 
sus historico y el conceptualismo de una Trinidad abstracta, si quie- 
ren ser teologia verdadera, tienen que encontrar su humus nutricio en 
el ambito concreto de la Iglesia, comunidad de fe que al celebrar, vi- 
vir y predicar, descubre el verdadero sentido de la realidad cristolo- 
gica. La cristologla de los primeros discipulos comenzo desde den- 
tro, es decir a partir de la experiencia de la resurreccion y de Pente- 
costes (Jesus vivo en medio de ellos-derramamiento del Espiritu). 
Desde ella recordaron, recuperaron y repensaron primero la historia 
de Jesus y despues la relacion entre Jesus, el Padre y el Espiritu. Asi 
debe comenzar, fundamentarse y construirse la cristologla de cada 
generation. La contraposition reciente entre una cristologla ascen- 
dente (desde abajo, el Jesus historico) y una descendente (desde arri- 
ba, la Trinidad), si es metodologicamente legitima, es objetivamente 
esteril y equivocadora 9 . 

8 Frente a la tesis de Kasemann, para quien la diferencia respecto del judalsmo 

antenor y de la Iglesia posterior era el criteno maximo para reconocer quien y como 
fue Jesus (pnmacla de la ruptura y onginalidad), hoy nos inclinamos a acentuar la 
coherence de Jesus con lo que le precede (Israel) y la convergencia con lo que le si- 
gue (Iglesia) Cf G THEISSEN-D WINTER, Die Knterienfrage in der Jesusfor- 
schung Vom Differenzkriterium zum Plausibilitatskriterium (Gottingen 1997) 

5 J GUILLET, Connaissance du Christ et genese de la foi (Toulouse 1968), des- 
pues de afirmar que estos tres tiempos diferentes del misteno de Cnsto nos ofrecen 
perspectivas complementanas, anade. «Nosotros contemplaremos el misteno del 
Verbo hecho came 
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Primero hay que discernir, acoger y dejarse alumbrar por la re- 
velacion de Dios en Cristo (cristofanla), luego dejarse sanar, trans- 
formary deificar por el (cristoterapia). Desde ahi se tiene la capaci- 
dad necesaria para descubrir el sentido, fundamento y verdcid de 
Cristo (cristologla). 


I. CRISTOFANIA: CRISTO EL CAMINO 

Cristofanla (<|)«iveiv, <j)a(veo0oci = dar luz, alumbrar, manifestar- 
se, hacerse visible, aparecer). Jesus de Nazaret es un hecho de una 
historia particular. Vivio en una relacion filial y obediente con Dios, 
a quien invoco 'abba; y en una relacion de solidandad fratema con 
los hombres, poniendo su vida por nosotros (U7iep ijpcdv) e incorpo- 
randonos a su destino de muerte y resurreccion. En su vida ha identi- 
ficado a Dios como Padre y le ha implicado en nuestra existencia. En 
sus parabolas y acciones nos lo ha manifestado no como una realidad 
externa o paralela a su persona sino como aquel en quien el es, actua 
por el y es solidario con el: «Quien me ha visto a mi ha visto al Pa- 
dre» (Jn 14,9; cf. 12,45) 10 . Cristo a su vez ha compartido el destino 
de los mortales hasta el limite, viviendo lo humano en sus extremos 
de humiliation y sufrimiento a la vez que de potencia y glorifica- 
tion. Su exaltation en cruz (muerte) y en gloria (resurreccion) fue- 
ron dos actos de un mismo destino. Dios le acredito como Mesias, 


1 Tal como el se ha revelado a los discipulos despues de la resurreccion de 
Jesus y tal como el subsiste hoy para nosotros. 

2. Tal como existia antes de la existencia humana de Jesus 

3. Tal como se ha reahzado en el tiempo de la existencia humana de Jesus» 
(P 10). 

Quenendo superar el planteamiento puramente positivista de Hamack y la vi- 
sion descendente a partir del misteno tnmtano de Barth, D Bonhoeffer en su curso 
de cristologla en Berlin (1933) parte de su presencia viva en la Iglesia («E1 Cristo 
presente-El por mi»), recupera la historia en aquel lugar y tiempo palestinenses («E1 
Cnsto histonalw = Der geschichtliche Chnstus), para concluir con la preexistencia y 
encamacion del Hijo («E1 Cristo etemo»). Cf D BONHOEFFER, Quien es y quien 
fue Jesucristo 7 Su historia y su misteno (Barcelona 1971) 

10 «Toda la vida de Jesus, su palabra y su accidn, son el lugar de la mamfesta- 
cion perfecta del Padre, ya que esta umdo a el por una comunion [para nosotros] me- 
fable (5,17-30, 10,30) Evidentemente con esto no esta dicho que en adelante Dios 
sea sustituido por el hombre Jesus» TOB a Jn 14,9 En el cnstiamsmo ningun hom- 
bre sucede a Dios, m el hombre al final reconoce que el es consustancial con Dios, el 
umco y verdadero Dios, como quieren Feuerbach y Bloch. Este lo propone como te- 
sis en su libro El ateismo en el cnstiamsmo La religion del exodo y del Remo (Ma- 
drid 1983) Cf J. L RUIZ DE LA PENA, «Emst Bloch Un modelo de Cnstologia anti- 
teista», en Com RCI 4 (1979) 66-77. 
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constituyendolo Senor e Hijo (Hch 2,36; Rom 1,4). En el se desvelo 
lo que nuestra humanidad necesita, lo que puede hacer y lo que pue- 
de recibir. Por eso San Juan puede presentar a Cristo asi: «He aqui el 
hombre» (19,5). Revelacion de Dios y revelacion del hombre es 
Cristo, siendolos en unidad de naturaleza y de destino. El transfiere 
el destino de Dios al hombre en una avnarpotlnj (= corresponden- 
cia), mirabile commercium, admirable intercambio de destino entre 
el Creador y su creatura. En esto consisten la revelacion de Dios y la 
salvacion del hombre. Cristo es la Luz que alumbra (dodvei) en la ti- 
niebla (Jn 1,5; 1 Jn 2,8; Lc 1,79; Tit 2,11; 3,4). Grande es el misterio 
de la fe, que es Jesucristo (Col 1,27; 2,2), el cual se manifesto en car- 
ne (oq e<|>(xv£p(D0r| ev crap id [1 Tim 3,16]) n . 

Cristo es la revelacion de Dios al hombre y la revelacion del 
hombre a si mismo, porque en el pudo contemplar al Ejemplar del 
que es imagen: 

«Cuando el Verbo se hizo hombre, asimilandose al hombre y asi- 
milando al hombre a si, el hombre se hizo de infmito precio para el 
Padre por su semejanza con el Hijo (ut per earn quae est ad Filium 
similitudinem pretiosus fiat homo Patri). En los tieinpos pasados se 
decia que el hombre habia sido hecho a imagen de Dios, pero no se 
mostraba como, porque el Verbo, a cuya imagen habia sido hecho el 
hombre, todavia era invisible. En cambio cuando el Verbo se hizo 
came, confirmo ambas cosas: mostro la imagen verdadera, haciendo- 
se el lo que era su imagen, y restablecio de forma estable la semejan- 
za, haciendo al hombre del todo semejante al Padre invisible, por el 
que era el Verbo de aqui en adelante visible (consimilem faciens ho- 
minem invisibili Path per visibile Verbum)» 12 . 

Cristo no solo revelo el hombre al propio hombre sino que mos- 
tro como, por ser conformado al Hijo, era de valor infmito para el 
Padre. Por la encamacion el Hijo se incorpora al destino de sus her- 
manos e incorpora a estos a su condition y destino de Hijo. Su filia- 
lidad y herencia son ya las de sus hermanos, coherederos con el de 
su gloria y de la vida etema (Rom 8,17; Gal 4,7; Ap 21,7; Tit 3,6-7; 
1 Pe 3,22 Vulgata). 

Cristo fue conocido como el hombre que, dejandose llevar hasta 
la posibilidad extrema de lo humano («ser humanidad de Dios»), 
otorgo a Dios su posibilidad extrema («ser divinidad del hombre»). 
En el se j untan los extremos: el ser infmito y el ser finito en unidad 
de persona y de destino. El ha cifrado en su ser diferenciable pero in- 

11 Cf. A. Y. Lau, Manifest in Flesh. The Epiphany Christology of the Pastoral 
Epistles (Tubingen 1996). 

12 S. IRENEO, Adv. Haer. V, 16,2 (SC 153, p.216). 
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divisible la verdad de Dios y la nuestra; somos diversos en origen 
pero estamos ya unidos en el medio y en el fin: la unica vida divina 
compartida. Por eso, en adelante ya conocemos a Dios y conocemos 
al hombre haciendo la experiencia misma de Cristo, reviviendo su 
forma historica de vida, teniendo su misma alma o sentimientos, de- 
jandonos guiar por su Espiritu. Su experiencia de Dios acontece en 
doble direction. El siendo hombre, sabe desde su entrana de Hijo 
quien y como es Dios; ahora bien, para saber quien es Dios, dado 
que solo Dios conoce a Dios como Dios, el tenia que ser connatural 
(opooixnoq) con el Padre. De lo contrario la revelacion no hubiera 
sido ni exhaustiva ni definitiva: Cristo no seria «el ultimo hombre», 
la «humanidad nueva», el «Futuro absoluto» anticipado; no estaria- 
mos seguros de que Dios ha dado su «si» irreversible a los hombres. 
Ahora bien, Cristo es el «Amen» de Dios al hombre (2 Cor 1 ,20; Ap 
3,14; cf. Is 65,16) porque es realmente Dios hombre. 

«Jesus se revela a nuestra experiencia de hombres como el hom- 
bre que hace en plenitud la experiencia de Dios. 

Ahora bien, esta experiencia no es autentica nada mas que a con- 
dicion de ser hecha por Dios mismo. Solo Dios puede tener de Dios 
una experiencia de esta plenitud, de esta certeza, de esta proximidad. 

Es necesario, por tanto, que esta experiencia humana de Dios sea 
una experiencia hecha por Dios; es necesario que, en Jesucristo, Dios 
haya hecho, en hombre, la experiencia de Dios» 13 . 

Esa revelacion que Cristo hace de si mismo, y con ella la de Dios 
y del hombre, tiene lugar no solo como palabra aislada ni solo como 
historia puntual; va realizandose en el lento y largo camino de la 
vida, con cuyo andar acontece el experimentar (Fahrt-Erfahrung). 
Haciendo nuestro camino de hombres, Cristo ha sabido que es ser 
hombre, cuales nuestras ilusiones y esperanzas. Conversando con 
nosotros, nos ha revelado el designio de Dios, ha abierto nuestras in- 
teligencias para entender las Escrituras (Lc 24,45); partiendo el pan 
con nosotros se nos ha manifestado, y nosotros le hemos reconocido. 
Del reconocimiento en el amor, ha nacido la necesidad del anuncio a 
los hermanos (mision). Ahi comienza la historia de la Iglesia en la 
que se prosigue el encuentro, el caminar con Cristo, el oir su palabra, 
el recordar su pasion, el celebrar su eucaristia y en ella el reconoci- 
miento y consentimiento. La audicion de su palabra, el seguimiento 
de su forma de vida, la adhesion a su doctrina, la convivencia con 
sus hermanos y la celebracion de sus sacramentos son los lugares de 
su manifestacion a nosotros (cristofania). 


13 


J. Guillet, o.c., 53. 
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La historia de revelacion exterior de Jesus a sus contemporaneos 
se prolonga en la historia de manifestacion interior a cada hombre. 
El encuentro y el seguimiento, la audicion y el amor, la entrega de la 
vida y la participacion en la suya, forjan un destino comun. La expe- 
riencia de Cristo, como determinacion personal de nuestra existen- 
cia, toque suyo que a vida etema sabe y trastrueca la nuestra trans- 
formandola, es el punto cumbre del encuentro. La yvccktu; (= conoci- 
miento [Flp 3,8]) y el aycon] (= amor [2 Cor 5,14; Ef 3,19; 1 Tim 
1,14; 2 Tim 1,13]) de Cristo llevan consigo aquella connaturaliza- 
cion con el, que se extiende hasta los sentimientos y las pasiones. El 
cristiano tiene entonces el mismo vonc (Rom 11,34) o pensar que 
Cristo, los mismos sentimientos (<t>povr|cn<;) que el tuvo (Flp 2,5; Ef 
1,8). Cristo sabe asi del hombre y el hombre sabe as! de Cristo. 
«Quien me ama a mi sera amado de mi Padre y a mi vez yo le amare 
y me manifestare a el» (Jn 14,21). «Mira que estoy a la puerta y lla- 
mo, si alguno escucha mi voz y abre la puerta yo entrare en su casa y 
cenare con el y el conmigo» (Ap 3,20). El relato de Emaus (camino, 
coloquio, comensalidad, cena eucaristica) es la parabola perfecta del 
encuentro con Cristo, quien revelandose a si mismo desvela el miste- 
rio de Dios y alumbra el enigma del hombre. 

«Yo soy el Camino [...], nadie viene al Padre sino por mi» (Jn 
14,6). Camino por el que Dios vino a los hombres y camino por el 
que los hombres volvemos a Dios, ya que el camino de bajada y de 
subida, el de ida y vuelta, es el mismo. «Imagen de Dios», afirma Pa- 
blo (2 Cor 4,4). Rostro en el que reverbera la gloria del Invisible, al 
que nos asemejamos y en el que nos transformamos (2 Cor 3,18; Col 
1,15). «Faces de Dios», tradujo Fray Luis de Leon l4 . «Centro de la 
figura de la revelacion», dira en nuestros dias Balthasar 15 . 


II. CRISTOTERAPIA: CRISTO LA VIDA 

Cristoterapia (0epa7ieneiv, Geparceia = servicio, cuidado, cura- 
cion, solicitud). La revelacion de Dios en Cristo ha tenido lugar des- 
de dentro del tejido, en la carne y carrera de la vida humana (drama). 
El anuncio del Reino por Jesus fue acompanado de curaciones, con 
superacion de dolencias y eliminacion de enfermedades, restaura- 
cion de deshonrados, afirmacion de mujeres, ninos y extranjeros, 

14 Cf. De los nombres de Cristo, Libro I, 2 (ano 1583). Ed. de C. Cuevas (Ma- 
drid 1984) 191-206. 

15 «Cristo, centro de la figura de la revelacion», en Gloria 1, 413-468. Cf. I. DE 
LA POTTERIE, «Cristo como figura de la revelacion segun san Juan», en La Verdad 
de Jesus. Estudios de cristologia joanea (Madrid 1999) 299-320, 
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perdon de pecadores, resucitacion de muertos. Junto a la imagen del 
profeta que habla en nombre de Dios estaba el carismatico que con 
poder de Dios curaba enfermos y realizaba milagros. Sus entranas de 
misericordia se conmovieron ante el hambre, la miseria y el dolor de 
los hombres 16 . 

Jesus fue sanador de la vida humana en la forma en que entonces 
enfermaba o se debilitaba, con la forma correspondiente en que en- 
tonces era pensable la sanacion fisica, la rehabilitation psicologica y 
el restablecimiento personal. Aparecio en medio de los hombres 
como medico que sana a los enfermos, como quien porta nuestras 
enfermedades, como el que perdona sus pecados al pecador. «No tie- 
nen necesidad de medico los sanos sino los enfermos; ni he venido 
yo a llamar a los justos sino a los pecadores» (Me 2,17). «Recorria 
toda la Galilea ensenando en las sinagogas, predicando el evangelio 
del Reino y curando en el pueblo toda enfermedad y dolencia» (Mt 
4,23; 9,35; cf. 10,1; Lc 9,1; Mt 4,24; Lc 6,17-18). A la luz del final 
(Resurreccion, Pentecostes, Iglesia...), la muerte en la cruz fue inter- 
pretada como un portar-soportar-curar nuestras enfermedades, inse- 
parable de un portar-soportar-perdonar nuestros pecados: «Ya atar- 
decido le presentaban muchos endemoniados y arrojaba con una pa- 
labra los espiritus y a todos los que se sentian mal los curaba, para 
que se cumpliese lo dicho por el profeta Isaias, que dice: “El tomo 
nuestras enfermedades y cargo con nuestras dolencias”» (Mt 
8,16-17; cf. Is 53,4). «E1 porto nuestros pecados en su cuerpo sobre 
el madero para que muertos a los pecados vivamos para la justicia: 
por sus heridas habeis sido curados» (1 Pe 2,24; cf. Is 53,5). 

La potencia de «sanador-curador-medico» propia de Jesus se ex- 
tendia entonces y se sigue extendiendo hoy desde la curacion de los 
dolores fisicos a las dolencias morales y a los pecados, ya que todo 
afecta al mismo sujeto, angustiandolo y anulandolo. La action de Je- 
sus fue vista en unidad integradora como manifestacion de la sana- 
cion (Heilung) y del perfeccionamiento (Heil), de la benignidad 
(■/ppaTotric) y de la filantropia (4>rA,av9pco7ua) salvadoras de nuestro 
Dios (Ef 2,7; Tit 3,4). Desde ese anclaje en toda la realidad personal 
hay que entender el titulo de Lamp = Salvador, dado a Cristo, y la 
acorripict = salvation, que el ofrece (Lc 2,11; Jn 4,42; Tit 2,11; 3,4). 
El que Jesus fuera glorificado en la resurreccion no podia hacer olvi- 
dar su misericordia con los pobres y enfermos. El valentiniano Pto- 
lomeo lleva esta conviction al extremo de no querer llamar a Jesus 
Kupioq = Senor, sino solo Ecorrip = Sanador-Salvador 17 . Ahora bien, 

16 Cf. O. GONZALEZ DE CARDEDAL, «Las entranas de Cristo Jesus», en La 
entrana, 59-74. 

17 Cf. Adv. Haer. I, 1,3 (SC 264, p.34). 
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la sanacion suprema es la de la muerte y la plenitud suprema se da 
cuando participamos en la vida y potencia de Dios, que tienen lugar 
como inicio y causa de la resurrection universal. Eusebio une, casi 
identificandolos, ambos titulos: «Jesus es el Salvador y el Medi- 
co) 1S . «Ninguna imagen se ha grabado tan profiindamente en la tra- 
dition cristiana primitiva como la de Jesus el gran medico prodigio- 
so» 19 . Origenes, el primer gran teologo del cristianismo, ha sido, 
pese a su orientation platonica, el que con mas frecuencia y exten- 
sion ha descrito a Jesus como medico 20 . San Agustin considera sino- 
nimos los nombres: Jesus-Medico-Ecorrjp-Salvador 21 . 

La funcion de medico, ejercida por Jesus, fue y sigue siendo «cu- 
rar» y «des-curar». Curar, es decir sanar al hombre, en su triple di- 
mension: somatica (enfermedad), psiquica (angustia), pneumatica 
(culpa, pecado). La interrelation entre estas tres dimensiones del 
hombre cuerpo-alma-espiritu hace muy dificil saber donde comien- 
zan los dolores, donde las dolencias y donde las degradaciones. Cris- 
to acogio al hombre como unidad personal. Asumiendolo en gratui- 
dad transparente euro enfermedades, porque acogio absolutamente a 
las personas, y las arranco a su propia angustia, marginacion social y 
pecado ante Dios. Al asumirlas a su amistad, las acerco a Dios y con 
su poder perdono los pecados, porque realizo en ellas el amor de 
Dios. Y de esta forma «des-curaba» a los hombres. «Cura» en latin 
significa cuidado, preocupacion, angustia. Des-curar es des-cargar, 
des-preocupar, des-cuidar. (Sorge = angustia, ha traducido Heideg- 
ger) 22 . Cuando el hombre se descarga de si mismo, no teniendo que 
velar angustiadamente por si ante su nada ontologica y su future in- 

18 Demonstr. IV, 10,17-19. Sigue siendo clave la monografia de A. VON 
HARNACK, «Das Evangelium vom Heiland und von der Heilung», en Die Mission 
und Ausbreitung des Christentums (Leipzig 1924) 129-147. 

19 A. Oepke, «idopai», en TWNT III, 204. Cf. E. SAUSER, «Christus Medi- 
cus-Christus als Arzt und seine Nachfolger im friihen Christentum», en TThZ 101 
(1992) 102-103. 

20 Cf. A. VON HARNACK, o.c., 137 nota 6. Cf. S. FernAndez, Cristo medico se- 
gitn Origenes. La actividad medica como metafora de la accion divina (Roma 1999). 

21 «Quos infirmos, eosdem impios nuncupavit. Leve aliquid videtur infirmitas; 
sed aliquando talis est, ut impietas nominetur. Nisi tamen infirmitas esset, medicum 
necessarium non haberet : qui est hebraice Iesus, graece EcOTqp, nostra autem locu- 
tione Salvator». De Trinitate XIII, 10,14 (BAC V, 730). «Pro nobis tibi victor et vic- 
tima, et ideo victor quia victima; pro nobis tibi sacerdos et sacrificium, et ideo sacer- 
dos quia sacrificium, faciens tibi nos de servis filios de te nascendo nobis serviendo 
[...] Multi enim et magni sunt idem languores, multi et magni; sed amplior est medi- 
cina tua». Conf. X, 43,69 (BAC II, 452-453). 

22 Cf. M. HEIDEGGER, «Die Sorge als Sein des Dasein», en Sein und Zeit (Tu- 
bingen 1927-1993). J. Gaos traduce el titulo de este sexto capitulo: «La cura, ser del 
“ser ahi”», en El Ser y el Tiempo (Mexico 1991) 200. 
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dominable e incierto, se libera de su historia anterior tejida de imper- 
fecciones y pecados. Entonces queda red i mido y manumitido para 
vivir sin angustia y sin cuidado; es libre. «Dejando mi cuidado entre 
las azucenas olvidado», dice San Juan de la Cruz 23 . Asi euro y asi 
sigue curando Jesus, como revelation y donacion amorosa del Abso- 
lute a la persona, no como farmaco de farmacia para un organo o do- 
lor concretos. 

El miedo y la angustia, derivados de la frnitud y del pecado, 
constituyen el problema fundamental de la existencia humana, hasta 
el punto de que estamos tentados a comprendemos como «seres para 
la muerte» (Heidegger). Ahora bien, la esperanza es un existencial 
tan radical y originario como la angustia (Lain Entralgo). ^Que o 
quien es capaz de arrancamos esta para que fructifique aquella? Solo 
el encuentro con una voluntad, a la vez poderosa y amorosa, que nos 
«quiera» incondicionalmente, hasta hacemos ser y relevamos del 
mal ser en que nos encontramos, puede sanar y salvar al hombre y a 
todo hombre, porque el miedo y el pecado son universales y por ello 
universal es la necesidad de redencion. Cristo revelo y realizo tal vo- 
luntad; por eso fue capaz de curar, restaurar y santificar. Drewer- 
mann ha analizado dos hechos: que el miedo es determinante de toda 
existencia y que la fe verdadera es a la vez potencia de salvation 
(Heil) y de sanacion (Heilung) 24 . 

Cristo euro entonces y sigue curando a lo largo de la historia a 
quienes han creido en el. Curacion quiere decir salud fisica y sana- 
cion espiritual, descubrimiento de sentido y de verdad, de libertad y 
de vida: en este sentido la Modemidad y las ideologias del progreso 
se refirieron a Cristo como Maestro, filosofo, moralista, heroe, revo- 
lucionario. Pero quiere decir tambien justification y esperanza, per- 
don y fortaleza ofrecidas desde la pobreza que no humilla, en solida- 
ridad y muerte; por ello la pintura del siglo xx — Rouault, Nolde, 
Chagall... 25 — y la postmodemidad se han reencontrado a si mismas 
en el Cristo rechazado, el clown, el de la kenosis paulina y el Cristo 
medico de los sinopticos. Cristo euro entonces y sigue sanando hoy 
por su Santo Espiritu, que ha sido siempre invocado en la Iglesia 
como «perdon de los pecados», «salud de los enfermos», «padre de 
los pobres», «fortaleza de los debiles» 26 . Frente a una cultura que 
reprime los abismos de la existencia (el miedo, la culpa, el pecado, la 


23 Noche oscura VIII, 4-5. 

24 Cf. E. DREWERMANN, Wort des Heils-Wort der Heilung. Von der befreien- 
den Kraft des Glaubens I-III (Diisseldorf 1988-1989). 

25 Cf. G. ROMBOLD-H. SCHWEBEL (Hg.), Christus in der Kunst des 20. Jahr~ 
hunderts (Freiburg 1983). 

26 Cf. Y. CONGAR, El Espiritu Santo (Barcelona 1983). 
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muerte, el fiituro...), Cristo asume la realidad, la sana y salva por el 
poder de Dios, dandose a cada hombre para que el se redima a si 
rtiismo. San Anselmo pone en boca de Dios, dandose en Cristo, esta 
formula: «Tomame y redimete» 27 . 

La fe en Cristo a lo largo de los siglos ha sido fuente de sana- 
cion, generadora de libertad y suscitadora de servicio al projimo. 
Quienes fueron perdonados por Cristo y sanados por su Espiritu 28 
se convirtieron en sanadores de sus projimos por la diaconia de la 
salud, de la caridad, de la ensenanza, de la politica, de la contem- 
plation... La Iglesia suscita a la vez fascination y escandalo, o ren- 
cor como en Nietzsche, porque en ella relumbran la grandeza y la 
santidad de Dios, a la vez que encuentran acogida y dejan huella 
toda pobreza, degradation y marginalidad. En ella los enfermos, 
locos, pobres y extranjeros han encontrado siempre protagonismo y 
casa propia. Las medidas no las dan en ella ni el poder ni la sabidu- 
ria sino lo que se es delante de Dios: y para el todos somos hijos. A 
Cristo le merecieron interes, sobre todo, los marginados, caidos y 
enfermos. La parabola del buen Samaritano es el mejor retrato de 
Cristo: de Dios vino y se pare a levantar al hombre caido y herido, 
para proveer a su curacion y devolverle la capacidad y el gozo de 
proseguir su camino. 

Cristo paso su vida y su muerte con nosotros; ellas fueron una 
apuesta ante Dios, poniendose en nuestro lugar. Coloco el poder de 
su vida donde estaba el poder de nuestra muerte (violencia, injusti- 
cia, enfermedad, en una palabra: el pecado). Decir vida y persona en 
el horizonte del AT es decir cuerpo y sangre. Cristo puso su cuerpo 
partido y su sangre derramada como potencia de vida para deshacer, 
anular y borrar (= «expiar») el poder y las consecuencias del pecado. 
Cuando el angel le dice a Isaias que su pecado esta «expiado», tras 
acercar a su lengua la brasa del altar, dice que esta «borrado» porque 
Dios con el poder abrasador y recreador de su propia vida lo ha des- 
truido 29 . Ese es el sentido de los textos del NT al afirmar que con su 
sangre Cristo nos ha redimido y puriftcado: su cuerpo y sangre nos 
dan su vida que es etema. El cristianismo es de un optimismo realis- 
ta: el pecado existe y el hombre enferma. Pero ni el pecado ni la en- 


27 «Deus Pater dicit: accipe Unigenitum meum et da pro te; et ipse Filius: tolle 
me et redime te». S. ANSELMO, Cur Deus Homo II, 20 (BAC I, 886). 

28 Cf. A. VERGOTE, «L’Esprit, puissance de salut et de sante spirituelle», en 
Explorations de I’espace theologique (Leuven 1990) 199-212. 

29 «Una vez que esta brasa ha tocado tus labios, ha desaparecido tu iniquidad y 
tu pecado queda expiado» (Is 6,7). Otros autores traducen: borrar, perdonar, en lugar 
de expiar. El verbo tiene un sentido tecnico: la absolution del pecado (Ex 29,36-37; 
Is 22,14; Jer 18,23). Es la misma raiz de la palabra hebrea kippour. Cf. Lev 16 (El dla 
de la gran expiation o perdon) y Rom 3,23-26 (Aacrrfjpiov). 
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fermedad, que abocan a la muerte, son la ultima palabra. La primera 
son Dios y Vida; hombre y pecado son palabras segundas y por ello 
penultimas. 

La conviction simple y originaria de la Iglesia naciente es que 
Cristo existio en favor nuestro, que en el Dios compartio el destino 
de los hombres, siendo «Emmanuel» = Dios con nosotros (Mt 1,23; 
cf. Is 7,14; 8,5-10). A esa presencia y benevolencia de Dios, asu- 
miendo al hombre, arrancandolo a su situacion de negatividad y 
abriendolo a sus deseos profundos, a la vez que agraciandolo con su 
misma vida divina, se la llamo salvacion. Como toda palabra que 
afecta al entero ser, situacion y destino de la vida humana, ella es in- 
defmible. La describimos en tres direcciones fundamentales como: 

1. Superacion de negatividades padecidas. 

2. Conquista de realidades anheladas. 

3. Abertura a algo anhelado, columbrado y conocido plenamen- 
te solo despues de poseido: Dios mismo. 

La salvacion no es la «solucion» mecanica, magica, artificial, 
que resuelve desde fuera el enigma de existir, sino un principio de 
sanation, iluminacion y transformation personal que hace posible al 
hombre tomar en propia mano su destino, rehacerlo si esta deshecho 
y consumarlo en Dios. Siempre se la ha entendido a partir de dos 
perspectivas: la superacion del pecado y el don de Dios. A partir de 
ahi se ha designado la obra de Cristo como realizadora de la salva- 
cion. Otras veces se ha comprendido la salvacion a la luz de los tres 
niveles antropologicos antes descritos, como: 

1. Redencion, liberation, rescate del mal, muerte, mundo... (Pe- 
cado). 

2. Ilustracion, iluminacion, abertura a la luz, sentido, verdad... 
(Plenitud del hombre). 

3. Deification y por ello santificacion, vivificacion... (Dios). 

La salvacion designa un don de Dios y una experiencia funda- 
mental del hombre, que afectan a su ser entero, implican toda la de- 
termination negativizadora del pecado, a la vez que toda la action 
divinizadora que Dios puede llevar a cabo en el, como ser polimorfo 
y poliverso. De aqui que la salvacion como el ser pueda decirse de 
muchas maneras (rccoA,A,axto<; 3i-yea0ai). La experiencia fundamental 
de salvacion, que es simple (Dios nos ha amado y perdonado entre- 
gandosenos irreversiblemente en su Hijo y en el Espiritu, de forma 
que correspondiendo a su amor quedamos resanados, siendo supe- 
riores a los poderes del mal y pudiendo mirar confiadamente al Futu- 
re), hay que distinguirla de los distintos modelos o formas de expli- 
citarla. Schillebeeckx ha enumerado catorce categorias para abarcar 
todas las maneras que encontramos en el NT de nombrar la gracia o 
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salvation de Cristo 30 . U. Dahlferth ordena todas esas categorias en 
cuatro modelos: 

« — Modelo politico de lucha, con imagenes como carcel, rescate, 
victoria, liberacion, aniquilacion... 

— Modelo cultico, con imagenes como sacrificio, sufrimiento, 
entrega, sustitucion, expiation, renovacion de la vida, aceptacion... 

— Modelo juridico, con imagenes como alianza, derechos y de- 
beres, ruptura de la ley, reconstruction, culpa, castigo, satisfaction, 
perdon, restitution, compensation, justification... 

— Modelo personal, con imagenes como comunidad, amistad, li- 
bertad, responsabilidad, desengano, ofensa, ruptura de confianza, en- 
gano, perdon, amor...» 31 . 

Cada una de estas categorias designa la experiencia salvifica fun- 
damental bajo una perspectiva: la situation del hornbre bajo el peca- 
do, la action historica de Cristo, la relacion nueva en que nos encon- 
tramos respecto de Dios, su iniciativa salvifica, el papel del Espiritu 
Santo, la responsabilidad que de ella surge, la implication de la co- 
munidad... Sobre ese fondo tan complejo se le dan a Cristo multiples 
nombres que describen lo que el signiftca para nosotros (redencion o 
salvacion objetiva); lo que nosotros podemos y debemos hacer para 
realizar como nuestra esa vida nueva (redencion o salvacion subjeti- 
va); y la forma de existencia resultante (existencia redimida). Cristo 
es visto: a) Como el que realiza esa gesta historica, implicando a 
Dios mismo a favor del hornbre yjustificandolo; b) Como el que ex- 
plicita ese don por la palabra; c) Como el que realiza en si mismo esa 
vida nueva, siendo prototipo de la nueva humanidad. Cristo aparece 
asi como: 

a) Sacramentum: Dios mismo dandose mediante signos como 
amor y perdon (orden ontologico). 

b) Verbum: Revelation de verdad e ilustracion de realidad (or- 
den intelectual). 


30 «Contenido concreto de esta gracia fundamental: a) Salvacion y redencion. 
b) Liberacion de la esclavitud y servidumbre. c) La redencion como liberacion por 
compra y rescate. d) Reconciliation tras la desavenencia. e) La redencion como sa- 
tisfaction: paz. f) La redencion como expiacion por los pecados por un sacrificio. 
g) La redencion como perdon de los pecados. h) Justification y santificacion. i) La 
salvacion de Jesus como asistencia juridica. j) Redimidos para una vida de comu- 
nion. k) Liberados para el amor fratemo. I) Liberados para la libertad. m) Renovacion 
del hornbre y del mundo. n) Plenitud de vida. o) Victoria sobre las potencias demo- 
niacas». E. SCHILLEBEECCKX, Cristo y los cristianos. Gracia y liberacion (Madrid 
1982) 466-499. 

31 U. Dahlferth, Der auferweckte Gekreuzigte. Zur Grammatikder Christolo- 
gie (Tubingen 1994) 260. 
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c) Exemplum: Paradigma, ejemplar de esa vida nueva (orden 
moral) 32 . 

La salvacion es de Dios y es Dios, dandose a cada hornbre en 
Cristo y por el Espiritu. Es realidad divina en relacion humana. Es 
para todo el hornbre; para todos los hombres; para cada hornbre 33 . 
Por eso tiene unos contenidos universalmente validos pero a la vez 
tiene un momento unico y un contenido especifico para cada hom- 
bre. Lo que la redencion del pecado y la deification suponen para 
cada uno de nosotros, lo que son el perdon y el amor como recons- 
truction de una historia pasada y abertura a una historia nueva de 
alianza con Dios, eso solo lo sabe cada hornbre. La salvacion es 
siempre concreta y en ultima instancia solo comprensible y expresa- 
ble desde esa historia particular. Dios no crea ni salva a los hombres 
sino a cada hornbre. Cada uno somos una creation diversiftcada en 
Cristo con una redencion-deificacion propia. 

La redencion es para el mundo, en la came, dentro del tiempo 34 . 
Dios se revela en la came, el limite aparentemente mas lejano de si 
mismo (revelatio Dei non sub contraria sed sub extrema specie). La 
came es la forma de entrega de Dios al mundo en su Hijo (encama- 
cion [Jn 1,14]) y el lugar de la existencia entregada de Cristo a cada 
hornbre es la eucaristia: el don consumado 35 . El cuerpo de Cristo es 


32 Estos tres ordenes son esenciales e inseparables; cuando se separan y absolu- 
tiza uno de ellos se tiene una vision parcial de la salvacion cristiana: pneumatica, me- 
tafisica o misterica, si se absolutiza el Sacramentum: intelectualista, racional, doctri- 
nal, si se absolutiza a Cristo como Verbum ; moralista y practica, si se absolutiza a 
Cristo como Exemplum. Cf. S. AGUSTlN, De Trinitate IV, 3,5-6 (BAC V, 326-332); 
B. STUDER, « Sacramentum et Exemplum chez Saint Augustin», en Dominus Salva- 
tor. Studien zur Christolagie und Exegese der Kirchenvater (Roma 1992) 141-212. 

33 «Esta irreductibilidad de cada uno es la que motiva la extraordinaria atencion 
de Cristo para cada uno [...] Que esta singularidad irreductible de cada uno se en- 
cuentre ser generada en el Principio mismo de toda generation (el Verbo etemo) y 
que, mas aun, venga a el y se apropie de el en el proceso sin fondo de la Vida absolu- 
ta, he ahi, sin duda, una de las intuiciones mas extraordinarias del cristianismo». 
M. HENRY, Incarnation, line philosophic de la chair (Paris 2000) 354-355. 

34 La afirmacion de la came, como lugar divino de la salvacion humana, dil'c- 
rencia al cristianismo de muchas religiones, de la filosofia griega, de los ideal tamos 
en un sentido y de los materialismos en otro. «La incompatibilidad radical del con- 
cepto griego de Logos con la idea de su eventual encarnacion alcanza su puioxistno 
desde el momento en que esta revista la signification que tendrh en el cristianismo, 
la de conferir la salvacion. Esta es, en realidad, la tesis que podriamos llama) "era 
cial” del dogma cristiano y el principio de toda su “economla"» (ibid., I I ) 

35 «Como pan vino la palabra / como fragmento de crujicnlc pun / lur iliidll, / 
igual que el pan que alimentase el cuerpo / de materia celeste. // Vino, eonipaillnioN 
su ultima sustancia / en la cena final del sacrificio. // Y nos hieumis hlilllo, siilo soph) 
de voz. //Palabra, cuerpo, espiritu. //El don habia sido consumadav .1 A VAIl'NIh, 
Fragmentos de un libro futuro (Barcelona 2000) 72. 
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asi el nuevo templo, porque en el tienen lugar la revelacion de Dios y 
la experiencia del encuentro del hombre con Dios. «E1 hablaba del 
templo de su cuerpo» (Jn 2,21) 36 . Ahora bien, como el hombre no se 
agota en su temporalidad sino que tiene vocacion de etemidad, la re- 
dencion incluye esta vida y la futura. Es una degradacion de la sote- 
riologia cristiana transferir la salvacion solo al otro mundo, y situarla 
solo en el individuo y en su alma, lo mismo que situarla solo en este 
mundo. La salvacion abarca al hombre entero como persona, que es 
espiritu y cuerpo, individuo y comunidad, interioridad y exteriori- 
dad, radicacion en el mundo y ordenacion a etemidad. El don de 
Dios en Cristo y su Espiritu deben repercutir y conformar ya todos 
esos aspectos de la existencia humana. No es una nueva creacion en 
cuanto negacion de esta sino recreacion del proyecto, vocacion y 
vida recibida de Dios al creamos a su imagen para llegar a ser seme- 
jantes a el. Nuevo ser y nuevo vivir en medio de un mundo que esta 
todavia bajo el maligno y tiene que pasar por la muerte para llegar a 
su figura deflnitiva. La salvacion implica, por tanto, paso por la 
muerte y resurreccion de la came. 

Cristo es la Vida (Jn 14,6). Conocerle es tener la vida etema 
(3,36; 4,14; 5,24-26; 10,28; 11,25; 17,3; Rom 6,23; 1 Jn 2,25; 
5,11-12). Ser cristiano es compartir esa vida de Cristo, quedar aso- 
ciado con el al Padre y al Espiritu, y por ello existir con libertad y es- 
peranza en el mundo. El es la esperanza de la gloria: la del cuerpo, 
del alma y del espiritu (Col 1,27). 


III. CRISTOLOGIA: CRISTO LA VERDAD 

Cristologia (hoyoq = palabra, sentido, conversation, razon, es- 
tructura). La logica del NT avanza de las palabras a la action y desde 
ambas al hoy oq, hasta llegar a la Palabra 37 . Jesus no enuncia realida- 
des sin ir acompanadas de una palabra que haga transparente su sen- 
tido; ni pronuncia discursos que no vayan acreditados por los signos 
correspondientes. «Gestas» y «discursos», «signos» y «palabras» 
constituyen el tejido intemo del evangelio de San Juan, como otra 
manera de explicar lo que es la conexion entre predication del Reino 
y realizacion de milagros en los sinopticos. Cristo relata parabolas, 
dice sentencias, habla palabras de vida. «Tu tienes palabras de vida 
etema», habia proclamado Pedro ante Jesus (Jn 6,68). San Juan llega 

36 Cf. K LEHMANN (Hg ), Jesus Ort der Ehrfahrung Gottes. FS B Welte (Frei- 
burg 1976); J RAHNER, «Er aber sprach vom Tempel semes Leibes» Jesus von Na- 
zareth als Ort der Offenbarung Gottes im vierten Evangelium (Bodenheim 1998). 

37 Cf O CULLMANN, Cristologia del NT (Salamanca 1998) 325-350. , 
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al limite afirmando que Jesus es la Palabra, la Vida etema, la que el 
vive en su comunion con el Padre y con el Espiritu (Jn 14,12-26). 
Quienes creen en el participan de esa vida, que por ser propia de 
Dios no esta bajo el poder de la muerte; es etema. 

Los evangelios pasan del Jesus que habla palabras con autoridad 
y por encargo de Dios, al Jesus que reclama tener palabras propias 
con propia autoridad, hasta llegar al Jesus que es la Palabra de Dios, 
defmiendolo como «la Palabra» (Logos). Palabra y Verdad son sino- 
nimos en el evangelio de Juan. El Logos encamado es el que en su 
came y biografia lleva a cabo el desvelamiento-revelacion (d At) Bet a 
= verdad) de Dios. Es el Hijo que ha estado en el seno del Padre, vie- 
ne de el y en el se nos da a conocer. En adelante Logos e Hijo seran 
intercambiables: «A Dios nadie le vio jamas, el Unigenito que esta 
en el seno del Padre, ese nos lo ha dado a conocer» (Jn 1,18) 38 . 

Lo mismo que Jesus, poniendose en el camino de los hombres, 
compartio el drama de nuestra historia, el Logos etemo compartio el 
logos de la existencia humana. Dios hablo como hombre 39 , porque 
Dios tiene capacidad de ser hombre (Deus capax hominis) y la reali- 
zo historicamente en Jesus 40 . Asi mostro que el hombre, por ser su 

38 La relacion entre Hijo Unigenito y Logos no la instaura por primera vez el 
pensamiento gnego sino el prologo de Juan (1,1 18) El titulo Logos es la manera de 
expresar lo que el Hijo es, como el titulo Hijo es la manera de mostrar la ultima hon- 
dura e identidad de Jesus de Nazaret. La Patristica gnega prolonga la reflexion de 
San Juan para mstaurar la conexion con el honzonte griego, sin deshgar al Logos del 
Hijo m al Hijo de Jesus en su histoncidad y su ventas hebraica, si bien los acentos 
recaen en la umversalidad, etemidad y preexistencia Cf J MOINGT, «La cristologia 
de la Iglesia primitiva El precio de una mediacion cultural», en Cone 269 (1997) 
87-96 

39 Cf. H. U VON BALTHASAR, «Dios habla como hombre», en Ensayos Teold- 
gicos I Verbum Caro (Madrid 1964) 95-126. 

40 Cf A GESCHE, «Dieu est-il “capax homims”‘h>, en RTL 24 (1993) 3-37 Que 
Dios sea capax homims quiere deeir que desde siempre Dios es amor onginario, 
bien difusivo, comumcacion constituyente en su propia vida trmitaria Como prolon- 
gacion de esa divina autodonacion interpersonal se comumca a sus creaturas Que el 
hombre sea imagen de Dios (trimtano) y en cuanto tal capax Dei quiere deeir que 
esta ordenado y conformado a el de forma que su ser es constitutivamente capaci- 
dad, anhelo e indigenaa de Dios Indigencia natural pensada para preparar la dona- 
cion sobrenatural de Dios en el tiempo, a la que esta ordenada la creacion onginaria. 
La encamacion es asi la realizacion suprema del ser de Dios como amor en autodo- 
nacion hasta el limite de lo pensable y la realizacion defimtiva de la creatura como 
capacidad y anhelo de aquel de quien es imagen (Gen 1,26, 5,1, 9,6, Sab 2,23) La 
encamacion es, por tanto, la meta del desigmo divmo El centre y el sentido de la his- 
toria estan all! donde el Hijo, imagen perfecta y visible del Padre invisible (2 Cor 4,4; 
Col 1.15) por ser «el resplandor de su gloria e impronta de su esencia (d7tod>Y<xaga 
zf\q So!;t|<; Kod xapoiK'rijp rfjc imoardaeox; auxou [Heb l,3a])», es hombre en la debih- 
dad de la came y Kynos en el poder de su gloria (1 Cor 2,8). Esta autocomumcacion 
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imagen, es capax Dei (capacidad de conocer, recibir y expresar a 
Dios) 41 ; que la humanidad del hombre puede ser humanidad de 
Dios 42 y la logica divina se puede expresar en logica humana 43 . 
Este es el ultimo fundamento de la cristologia, como reflexion del 
hombre sobre Jesus, Hijo de Dios encamado y por ello Dios-hombre. 
La encamacion es asi el ultimo presupuesto para descubrir la logica 
de la cristologia. El hecho de que Dios haya asumido nuestra natura- 
leza para expresarse en ella, funda la posibilidad y la confianza para 
que nuestra razon limitada pueda expresar a Dios, no comprendien- 
dole como presa capturada sino como sentido fundante, luz alumbra- 
da, horizonte ensanchador. Cristo nos deja el Espiritu Paraclito para 
conformamos y adecuamos a el, para recordarle y amarle, realizando 
y completando su verdad en la historia (Jn 16,13). La salvacion y la 
verdad son inseparables: la salvacion se encuentra en la verdad y la 
verdad conduce a la libertad y a la salvacion (Jn 8,32). 

Cristo es asi la Verdad (Jn 14,6) 44 desde dentro de la razon del 
hombre. Una Verdad que abre la historia al Etemo, tras haber hecho 
participe al Etemo de nuestra condicion itinerante, sufriente y con- 


es la clave de inteleccion de Dios como Amor (1 Jn 4,7-8.16) y del hombre como 
creatura amorosa. Estas son las bases de un cristocentrismo que incluye por un lado 
al Padre y al Espiritu y por otro la naturaleza y la humanidad. Este cristocentrismo 
incluyente de Dios y del hombre es el primer principio de realidad y por ello el pri- 
mer principio de inteligibilidad de todo lo real. Cristo es principio (apxq [Col 1,18]) 
que da comienzo al mundo a la vez que es el fruto que da el mundo (Is 4,2; Jer 23,5; 
Zac 3,8; 6,12 [semah = retono, vastago, germen, pimpollo]). «Cristo es Uamado 
Fructo porque es el fruto del mundo, esto es, porque es el fruto para cuya produccion 
se ordeno y fabrico todo el mundo». F. Luis DE LEdN, «Pimpollo», en De los nom- 
bres de Cristo, ed. cit., 183. 

41 «Ea est invenienda in anima hominis, id est rationali, sive intellectual^ imago 
Creatoris, quae immortaliter immortalitati eius est insita». «Eo quippe ipso imago 
eius est, quo eius capax est, eiusque particeps esse potest; quod tam magnum bonum, 
nisi per hoc quod imago eius est, non potest». S. AGUSTIN, De Trinitate XIV, 4,6 
(BAC V, p.774); XIV, 8,11 (p.788). 

42 Cf. K. BARTH, «La humanidad de Dios», en Ensayos teologicos (Barcelona 
19783 9-34. 

43 La cristologia como Teoldgica, despues de integrar la Teofanica y la Teodra- 
matica, tiene dos tareas especlficas: una, reflexionar «sobre como la verdad infmita de 
Dios y de su Logos puede ser apta para expresarse en el estrecho recipiente de la logica 
humana, no solo vaga y aproximadamente sino de forma adecuada»; y otra, descubrir e 
interpretar como todo hombre «situado ante el fenomeno Cristo puede y debe aprender 
a “ver” de nuevo: experimentar en lo inclasificable, totalmente otro de Cristo, el ilumi- 
narse de lo sublime, de lo glorioso de Dios, para lo cual posee en su estructura humana 
una precomprension». H. U. VON BALTHASAR, Teoldgica, 1, 22-23. 

44 Cf. I. DE LA POTTERIE, La Verite dans S. Jean I-II (Madrid 1977); H. U. VON 
BALTHASAR, Teoldgica. 2. La Verdad de Dios (1997); 3. El Espiritu de la verdad 
(Madrid 1998). 
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vocada a la muerte. Cristo no es una verdad enunciada como propo- 
sicidn sino una Persona otorgada como vida. La cristologia tiene 
sentido y es posible como resultado de la cristofania y cristoterapia 
previas. La afirmacion esencial del NT es que Cristo se ha incorpo- 
rado nuestra naturaleza y destino, para que nosotros podamos incor- 
porarnos a el. El no nos sustituye sino que nos precede, representa e 
incorpora. Asi hace posible nuestra libertad como capacidad para 
realizar nuestra mision. La gloria del hombre es poder llegar a lo que 
es su posibilidad y necesidad supremas: la plenitud de Dios, la pleni- 
tud que es Dios. Cristo es la Verdad como Camino en camino y en 
vida. Y asi manifiesta ser Realidad y Razon primeras, las que dan 
origen y son permanente principio tanto de existencia como de inte- 
ligibilidad 45 . El es el Primogenito 46 , el «Adelantado» y adelantador 
de todos los demas 47 ; el Pionero de la salvacion (Heb 2,10), «en 
quien tenemos puestos los ojos, por ser el autor y consumador de 
nuestra fe» (Heb 12,2; cf. Hch 3,15; 5,31). Desde sus entranas, entre- 
gadas como sustento de nuestra existencia y sentido para nuestra in- 
teligencia, descubrimos la logica de la cristologia 4S . 


45 Cristo tiene razon, porque es el Logos «en quien estaba la Vida y la Vida era 
la Luz de los hombres» (Jn 1,4). Lo es no por una accion secundaria y adveniente 
sino como luz de su ser («Todas las cosas fueron hechas por 61 y sin el no se hizo 
nada de cuanto fue hecho» [Jn 1,3]). Por ello, al encontrarse los hombres con el, lejos 
de sentirse limitados porque reinase sobre ellos encadenandolos en el sentido de La- 
martine («Regne a jamais, 6 Christ, sur la raison humaine, / et de l’homme a son 
Dieu sois la divine chaine»), es la Luz de la vida que desencadena nuestra finitud, en- 
sanchandola hasta su divino origen y adhiriendola a su divina meta. «Jesus-Cristo es 
el objeto de todo, y el centra al que todo tiende. Quien le conoce, conoce la razon de 
todas las cosas». B. PASCAL, P 556. 

46 Este es el fundamento ontologico de la mediacion y universalidad salvificas 
de Cristo (consuma y salva quien crea y funda): su triple primacla. «E1 Verbo de 
Dios al hacerse came [...] tiene la primacia sobre todos en el cielo: como primogenito 
del pensamiento del Padre, el Verbo perfecto dirige todas las cosas en persona y le- 
gifera en la tierra; como primogenito de la Virgen es justo, hombre santo, piadoso, 
bueno. agradable a Dios, perfecto en todo, libra del infiemo a los que le siguen; 
como primogenito de los muertos es origen y serial de la vida de Dios». S. IRENEO, 
Demostracion de la predicacion apostolica, 39. Ed. de E. Romero Pose (Madrid 
1992) 141-142. Sobre esta triple primogenitura del Logos encamado (del pensamien- 
to del Padre, de la Virgen, de los muertos), cf. A. ORBE, Introduccion a la teologia 
de los siglos II y III (Salamanca-Roma 1987) 874-880. 

47 Asi traduce Col 1,16-17 Fray Luis de Leon, De los nombres de Cristo, ed. 
cit., 183: «Todo por el fue criado; y el es el Adelantado entre todos y todas las cosas 
tienen su ser por el». 

48 M. DE UNAMUNO, El Cristo de Velazquez I, 3,18; cf. I, 20,1-4. 

«[...] nuestras mentes 
se han hecho como en fragua en tus entranas 
y el Universo por tus ojos vemos». 
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IV. FINAL 

El contenido tanto de la fe como de la cristologia es Jesucristo: 
hecho, figura, drama, idea, persona, Misterio. A esta complejidad del 
objeto debe corresponder en el sujeto que se encuentra con el y quie- 
re conocerle una respuesta equivalentemente compleja. El no es solo 
un hecho que se agota en su particularidad; ni una idea abstracta; ni 
un programa moral; ni un mito universal. El es, ante todo, una perso- 
na, la persona del Hijo encamado, con quien nos estan dados el Pa- 
dre y el Espiritu. Es el Logos existiendo en humanidad. Porque el es 
Logos, el hombre para conocerle tiene que ejercer su Xoyoq (inteli- 
gencia); porque la encamacion ha acontecido en tiempo y lugar, 
debe ejercer el hombre la memoria recordante y analitica; porque es 
persona con libertad y corazon, debe el hombre ejercitar su libertad y 
corazon, de los que manaran la fe y el amor ante su Misterio. Solo en 
esta connaturalidad entre sujeto y objeto es posible la cristologia 
como ciencia rigurosa y como saber de salvacion 49 . 


49 Cf. O. Gonzalez de Cardedal, «Razon y coraz6n en cristologia. Ultima 
leccion en Gredos», en Homenaje a J. M. Rovira Belloso. Revista Catalana de Teo- 
logia 25 (Barcelona 2000). 
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